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COLEGIO  MAXIMO  DE  SAN  JOSE 
FACULTADES  DE  FILOSOFIA  Y TEOLOGIA 
SAN  MIGUEL  (FN.GSM.) 


ARGENTINA 


BASAR  EN  EL  CONTEXTO  DEL  COLECTIVISMO 
RELIGIOSO  VETEROTESTAMENTARIO 


Por  JACINTO  LUZZI,  S.  I.  (San  Miguel) 


El  colectivismo  religioso  y su  base,  la  solidaridad  natural,  ocupan 
un  lugar  preeminente  en  las  concepciones  véterotestainentarias,  aún 
en  las  postexílicas.  Tal  vez  no  se  ha  insistido  aún  suficientemente  en 
las  relaciones  que  existen  entre  la  noción  de  solidaridad,  común  a loa 
pueblos  semitas,  por  una  parte,  y la  antropología  semítica  por  la  otra. 
Ese  estudio  nos  permitiría  adentrar  en  la  intelección  de  ambos  con- 
ceptos, iluminando  las  ideas  de  responsabilidad  y retribución  indivi- 
duales, específicas  del  Antiguo  Testamento,  al  par  que  matizando 
quizá  la  teoría  de  Wellhausen,  Lods,  Pedersen,  H.  W.  Robinson  y tan- 
tos otros  acerca  del  colectivismo  religioso  de  la  Antigua  Alianza.  En 
este  artículo  nos  limitaremos  al  estudio  de  un  vocablo  capital  de  la 
antropolo.gía  hebrea,  basar,  deteniéndonos  con  preferencia  en  algunos 
elementos  que  podrían  iluminar  la  doble  noción  de  solidaridad  social 
y colectivismo  religioso 

1.  — Basar,  vwablo  plurivalente. 

A falta  de  palabra  más  apropiada  para  significar  el  cuerpo  los 

’ Una  observación  previa  a nuestro  análisis  se  impone:  no  parece  acertado  tratar 
de  establecer  el  senlido  de  una  palabra  en  el  Antiguo  Testamento,  sin  tener  en  cuenta 
la  posibilidad  de  una  evolución  en  su  contenido.  Equivaldría  a considerar  los  libros  del 
Viejo  Testamento  como  un  solo  bloque,  ignorando  que,  aún  en  documentos  contempo- 
ráneos, una  misma  palabra  puede  señalar  diversos  niveles  del  pensamiento.  En  nuestro 
artículo,  hemos  procurado  prestar  atención  a esta  posibilidad,  señalando  las  ideas  según 
lo  que  nos  ha  parecido  más  conforme  al  orden  cronológico  de  su  aparición,  de  acuerdo  al 
esquema  evolutivo  de  la  teoría  de  la  revelación  progresiva.  El  empleo  de  las  denomi- 
naciones comúnmente  admitidas  para  designar  los  presuntos  diversos  códices  (Yahvista, 
Eloísta,  Deuteronómico,  Sacerdotal),  no  implica  de  nuestra  parte  la  plena  aceptación 
de  las  teorías  documentales  asociadas  a dichas  denominaciones. 

2 El  vocablo  ghewiyah,  más  preciso  que  basar,  era  poco  común  entre  los  hebreos: 
se  lo  halla  solamente  15  veces  en  todo  el  Antiguo  Testamento.  Tiene  el  sentido  de 
cuerpo  en  Ez.  1,  11.  23  ( ...dos  de  sus  alas  les  cubrían  los  cuerpos”)  y en  Dn. 
10,  6.  En  los  otros  pasajes  en  que  aparece,  ghewiyah  tiene  diversas  acepciones:  Sig- 
nifica el  cadáver  de  un  hombre  o de  un  animal  en  Jdc.  14,  8s.  (cadáver  de  un  león) 
Ps.  lio,  6;  Nah.  3,  3;  ISm.  31,  10.  12  (el  cadáver  de  Saúl  lijado  en  las  murallas 
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hebreos  utilizan  el  vocablo  basar  cuyo  sentido  primordial  equival- 
dría aproximadamente  al  nuestro  de  “carne”  *,  pero  con  un  sentido 
mucho  más  general  que  el  de  she’er 

En  realidad,  el  concepto  de  basar  no  ha  de  entenderse  en  un  sen- 
tido puramente  físico  o material,  ni  en  su  acepción  de  “carne”  ni  en 
su  acepción  de  “cuerpo”.  Basar  clama  por  Dios  vivo  (Ps.  84,  2)  y 
puede  oír  su  voz  (Dt.  5,  23)  ; anhela  a Dios  (Ps.  63,  3)  y en  Él  des- 
cansa en  seguridad  (Ps.  16,  9).  “La  carne  y la  sangre  meditan  el  mal” 
(Sir.  17,  26).  Podríamos  multiplicar  los  ejemplos  en  que  basar  no 
puede  entenderse  en  sentido  meramente  material  o físico.  Los  malhe- 
chores de  quienes  dice  el  Salmista  que  se  acercan  a él  “para  devorar 
su  carne”  (Ps.  27,  2),  no  son  antropófagos...  Cuando  Jeremías,  ha- 
hlamlo  de  la  espada  de  Yahveh  “que  devora  de  un  extremo  al  otro  de 
la  tierra”,  dice  que  “no  hay  paz  para  ninguna  carne”  (Jr.  12,  12),  no 

de  Betsan  y arrebatado  de  ellas  por  los  habitantes  de  Yabés).  En  los  demás  casos, 
equivale  ya  sea  al  pronombre  personal  (Gn.  47,  18;  Neh.  9,  37),  ya  sea  la  persona 
misma  (Sir.  37,  22s.;  41,  11;  47,  19). 

3 Véase  Ex.  30,  32;  Lv.  13,  2-4.  lOs.  13-16.  18.  24.  38s.  43;  14,  9;  15,  13.  16; 
16,  24.  26.  28;  17,  16;  19,  28;  21,  5;  22,  6;  Nm.  8,  7;  19,  7s.;  Jdc.  8,  7;  1 Rg. 

21,  27;  2 Rg.  4,  34;  5,  10.  14;  6,  30;  Job.  4,  15;  7,  5;  21,  6;  33,  25;  41  15;  Ps. 

16,  9;  38,  4.  8;  109,  24;  Pr.  14,  30;  Eccl.  2,  3;  12,  12;  Is.  17,  4;  Ez.  10,  12; 
44,  7.  9. 

* Este  sentido  se  conserva  a lo  largo  de  todo  el  Antiguo  Testamento.  Así, 
(In.  2,  21;  9,  4;  40,  19;  41,  2-4.  18s.;  Ex.  4,  7;  12,  8.  46;  16,  3.  8.  12;  21,  28; 

22,  30;  29,  14.  31s.  34;  Lv.  4,  11;  6,  20;  7,  15.  17-21;  8,  17.  31s.;  9,  11;  11,  8.  11; 

16,  27;  26,  29;  Nm.  11,  4.  13.  18.  21  (“...  les  daré  carne  y comerán  un  mes  entero”). 
33;  12,  12;  18,  18;  19,  5;  Dt.  12,  15.  20  (“...quisiera  comer  carne”).  23.  27;  14, 
8;  16,  4;  28,  53.  55;  Jdc.  6,  19-21;  1 Sm.  2,  13;  17,  44;  1 Rg.  17,  6;  19,  21;  Job. 

10,  4.  11;  13,  14;  33,  21  (“Su  carne  desaparece  de  la  vista,  y sus  huesos  se  trans- 

parentan”);  Ps.  50  13;  Pr.  23,  20;  Sir.  44,  20;  Is.  22,  13;  44,  16.  19  (“...He  asado 
carne  y la  he  comido”);  45,  4;  46,  17;  Jr.  7,  21;  19,  9;  Lam.  3,  4 (“Consumió  mi 
carne  y mi  piel,  quebró  mis  huesos”)  ; Ez.  4,  14;  11,  3.  7.  11;  24,  10;  36,  26;  37,  6.  8; 
39,  17s.;  40,  43;  Dn.  1,  15;  7,  5;  10,  3;  Mi.  3,  3;  Ag.  2,  12;  Zch.  11,  9.  16; 
14,  12  (“...se  corromperá  su  carne  estando  aún  en  pie  y sus  ojos  se  pudrirán  en 
sus  cuencas...”). 

5 She’er  significa  preferentemente  la  parte  blanda  y mollar  del  cuerpo  de  los 
animales  (Ex.  21,  10;  Ps.  78,  20.  27)  o del  hombre  (Ps.  73,  26;  Pr.  5,  11;  Sir.  31, 

1;  Jr.  51,  35;  Mi.  3,  2s.).  Una  vez  (Sir.  38,  16)  significa  el  cadáver  de  un  hombre; 

y en  dos  ocasiones  designa  el  cuerpo  de  un  ser  vivo  (Sir.  7,  24;  30,  15s.).  En  el  libro 
de  los  Proverbios  (11,  17),  aparece  en  paralelo  con  nefesh  para  designar  la  persona 
misma.  En  todos  los  otros  casos,  tiene  el  sentido  de  parentesco  de  consanguinidad 
(Lv.  18,  6.  12s.;  20,  19;  21,  2;  25,  49;  Nm.  27,  11).  Nótese  que,  excepto  cuando  el 
vocablo  designa  metonímicamente  la  consanguinidad,  todos  los  sentidos  derivados  o 
figurados  se  encuentran  en  libros  donde  no  es  difícil  descubrir  la  influencia  griega. 
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iiabla  simplemente  de  una  earnicería  ni  opone  a una  hecatombe  la 
paz  que  niega  a la  carne.  . . 

Procuremos  desentrañar  las  implicaciones  del  concepto  hebreo 
basar 

Cuando  nosotros  los  modernos  pensamos  en  el  cuerpo,  éste  se 
presenta  a nuestro  espíritu  como  el  elemento  físico  o material  del 
compuesto  humano,  por  oposición  al  elemento  psíquico  o espiritual, 
o en  categorías  hilemórficas  de  materia  y forma.  Si  queremos  penetrar 
en  el  sentido  de  basar,  tenemos  que  abandonar  esas  categorías. 

Basar  significa  el  cuerpo,  pero  en  cuanto  animado  y viviente.  Di- 
ríamos toda  la  materia  orgánica  dotada  de  vida,  sentidos  (e  inteli- 
gencia cuando  se  refiere  al  hombre)  Cuando  los  hebreos  querían 
significar  la  materia  bruta  o inanimada,  se  valían  del  vocablo  ’ajar  ® 
o,  poéticamente,  homer  Demás  está  decir  que  el  concepto  de  materia 
prima  les  era  enteramente  desconocido.  Distinguían  basar  tanto  de 
nefesh  como  de  ruah  pero  no  lo  oponían  a ellos  en  el  sentido  de 


*5  No  pretendemos  agotar  el  estudio  de  basar  ni  renovar  aquí  los  estudios  ya 
realizados  al  respecto  — entre  los  que  sobresale  la  obra  de  E.  de  Witt  Bürton, 
Spirit,  Soul,  and  Flesh  (Historical  and  Linguistic  Studies  in  Literature  Related  to 
the  New  Testament.  Second  Series,  volume  III),  Chicago,  1918 — . Señalaremos  sus 
diversas  acepciones,  deteniéndonos  con  preferencia  en  aquellos  puntos  que  pueden 
ilustrar  el  vigor  con  que  los  hebreos  concebían  la  unidad  del  grupo  social  y religioso. 

Solamente  por  excepción  el  Antiguo  Testamento  utiliza  basar  para  significar 
el  cadáver  de  un  hombre  muerto.  A saber:  2 Rg.  9,  36  s.;  Ps.  79,  2;  Ez.  32,  5;  Sir. 
51,  2;  y,  probablemente,  Sir.  48,  13.  En  Os.  8,  13  y Jr.  11,  15,  designa  la  víctima  del 
sacrificio. 

* El  vocablo  ‘ajar  se  halla  poco  más  de  cien  veces  en  el  Antiguo  Testamento. 
Vgr.:  Gn.  2,  7 (“Formó  Yahveh  Dios  al  hombre  del  polvo  — ‘ajar — • de  la  tierra") ; 

3,  14.  19;  Lv.  14,  41s.;  1 Sm.  2,  8;  Job  28,  2.  6;  Ps.  30,  10  (“¿Qué  ganas  en  derra- 
mar mi  sangre,  si  bajo  a la  fosa?  ¿El  polvo  — 'afar — ha  de  loarte  o anunciará  tu 
lealtad?  ’)  ; Lam.  2,  10;  etc. 

^ Diecisiete  veces  en  total:  Gn.  11,  3;  Ex.  1,  14;  Job  4,  19;  10,  9 (“Recuerda 
que  como  arcilla  — homer — ■ me  hiciste,  y al  polvo  • — ‘ajar — me  harás  volver”)  ; 13, 
12;  Is.  10,  6;  29,  16;  64,  7 (“...somos  la  arcilla  y Tú  nuestro  alfarero”);  Jr.  18, 

4.  6 (“Como  el  barro  — homer — en  manos  del  alfarero  sois  vosotros  en  mi  mano,  casa 
de  Israel")  ; Nah.  3,  14;  etc. 

Job  14,  22;  13,  14;  Ps.  16,  9s. ; 84,  3;  Lv.  17,  11.  14  (“La  nefesh  de  toda 

carne  — basar — es  su  sangre”)  ; Dt.  12,  23  (“La  sangre  es  la  nefesh,  y no  has  de 

comer  la  nefesh  con  la  carne”)  ; Is.  10,  18;  etc. 

Nm.  16,  22;  27,  16  (“Yahveh,  Dios  del  ruah  de  toda  carne  — basar — ”)  ; 

Job  37,  3;  34,  14  (“Si  Él  tornara  a sí  su  ruah  y retirara  a sí  su  aliento 

— neshamah — •,  toda  carne  expiraría  y el  hombre  volvería  al  polvo”);  Ez.  11,  19; 
Is.  31,  3 (“El  egipcio  es  un  hombre  y no  un  dios;  sus  caballos  son  basar  y no  ruah”)  ; 
Gn.  7,  15;  etc. 
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componentes,  mutuamente  exclusivos,  del  hombre  Las  diferentes 
partes  del  cuerpo  humano  tienen  su  nombre  propio  en  los  escritos  he- 
breos: corazón,  riñones,  boca,  labios,  ojos...  Distinguen  partes  en 
el  hombre,  pero  partes  que  son  y dependen  del  todo.  Empleando  un 
anacronismo,  diríamos  “partes  integrantes”,  no  físicas  o metafísicas. 
La  Biblia  llama  a ese  todo  que  es  el  hombre  basar  o nefesh.  Todo 
el  liombre  es  carne,  basar,  es  decir,  ser  viviente  corporal  y todo  el 
hombre  es  nefesh,  vale  decir,  ser  viviente 

Más  aún:  Cuando  decimos  que  basar  significa  todo  el  hombre, 
queremos  decir  no  el  hombre  considerado  en  su  esencia  de  animal 
racional,  sino  concreta  y existencialmente.  El  hombre  realizándose 
concretamente,  connotadas  las  relaciones  que  lo  ligan  al  resto  de  la 
creación  y lo  colocan  con  su  indigencia  antitéticamente  frente  a Dios. 

Veamos  esto  más  en  detalle. 

En  la  noción  de  basar,  está  implicada  la  misma  personalidad  del 


Véase  por  ejemplo  Ps.  78,  39  (“Dios  recordó  que  eran  carne  — basar — , un 
hálito  — ruah — que  se  marcha  y no  vuelve  más”)  ; o Ps.  31,  6,  donde  el  hombre  y su 
ruah  son  términos  casi  idénticos.  Gn.  6,  3 parecería  ser  una  excepción  (“No  perma- 
necerá mi  ruah  en  el  hombre  para  siempre,  porque  es  pura  carne  — basar — ”).  Pero 
como  observa  P.  Van  Imschoot,  no  se  trataría  allí  del  espíritu  vital  del  hombre, 
sino  del  elemento  divino  que  hay  en  él  (Théologie  de  V Anden  Testament,  v.  I.  Dieu, 
p.  184,  n.  2;  v.  II,  L’Homme,  p.  3,  n.  2;  París-Tournai,  1954  - 1956).  Como  en  Is.  31, 
3,  la  antítesis  se  plantea  entre  lo  fuerte  y duradero  — paralelo  de  Dios — , y la  carne, 
es  decir  lo  débil  y mortal  — paralelo  de  ‘adam — . En  otros  casos,  se  trataría  de  la 
antigua  concepción  según  la  cual  Dios  da  la  vida  comunicando  la  respiración  o alien- 
to vital.  Una  mayor  distinción  entre  el  cuerpo  y la  nefesh  o el  ruah,  se  descubre 
en  los  libros  influenciados  por  los  griegos.  Pero  parece  que  no  se  ha  de  hablar  ni  de 
dicotomía  ni  de  tricotomía  véterotestamentaria  (Cfr.  G.  C.  Rust,  N ature  and  Man  in 
Biblical  Thoaght,  London  1953;  H.  W.  Robinson,  Hebrew  Psychology,  en  The  People 
and  the  Book,  Oxford  1925;  C.  Ryder  Smith,  The  Bible  Doctrine  of  Man,  I.on- 
don  1951). 

'•2  Con  frecuencia  basar  y ’adam  son  paralelos  sinonímicos.  Véase,  p.e.,  Job  10, 
4 (“¿Tiene  Dios  ojos  de  carne  — basar — o ve  como  ve  un  hombre  — 'adam — ?”) ; 
34,  14  (“...todo  basar  expiraría  y ’adam  volvería  a su  polvo”);  Is.  40,  5;  Jr.  17,  5. 
Cfr.  asimismo  Is.  31,  3;  ,Sir.  30,  14;  44,  18;  Pr.  3,  8;  Dn.  2,  11.  Los  versículos  5 
(“¿qué  puede  hacerme  un  hombre?”)  y 12  (“¿qué  puede  hacerme  una  carne?”)  del 
salmo  56.  son  estrictamente  paralelos. 

Cfr.  los  innumerables  textos  en  que  aparece  la  fórmula  kol  basar  “toda 
carne”,  significando  todos  los  hombres  o todos  los  seres  vivos:  Gn.  6,  12s.  17.  19; 
7,  15s.  21;  8,  17;  9,  11.  15;  Lv.  17,  11;  Num.  16,  22;  Job.  12,  10;  34,  15;  Ps.  65,  3; 
Sir.  14,  17s. ; etc. 

15  Gn.  46,  18.  22;  Ex.  1,  5;  Lv.  4,  2;  Pr.  11,  25;  19,  15;  Lam.  3,  25.  Son 
asimismo  ilustrativas  a este  respecto  las  fórmulas  kol  nefesh  (paralelo  de  la  ya  citada 
kol  basar  — cfr.  Jos.  10,  28.  30.  32.  35.  37;  etc. — , y nefesh  hayah  (Gn.  1,  20s.  24;  2, 
19;  etc.). 


“Basar”  En  El  Contexto  Véterotestamentario 


7 


hombre.  En  muchos  pasajes  del  texto  hebreo,  basar  equivale  al  pro* 
nombre  personal:  es  una  manera  de  designar  la  persona  misma  de 
quien  o a quien  se  habla  Sin  necesidad  de  recurrir  a esos  pasajes, 
citemos  otros  en  que  basar,  “carne”,  no  puede  significar  sino  la  per- 
sona: Ya  el  viejo  Yahvista  escribía  que  el  hombre  “es  pura  carne” 
(Gn.  6,  3),  y en  Dt.  5,  26,  que  la  “carne  ha  oído  la  voz  de  Dios  vivo 
hablando  en  medio  del  fuego”.  Siglos  más  tarde,  el  redactor  final  del 
Eclesiastés  escribirá:  “No  dejes  a tu  boca  hacer  pecar  a tu  carne” 
(Ec.  5,  5).  Son  frecuentes  en  el  Antiguo  Testamento  expresiones  como 
“mi  cuerpo  suspira  por  ti,  como  tierra  árida  y sedienta,  sin  agua” 
(Ps.  63,  2),  o “mi  corazón  y mi  carne  claman  exultantes  a Dios  vivo” 
(Ps.  84,  3).  En  todas  ellas,  el  sentido  obvio  de  basar  — que  en  los 
ejemplos  aducidos  tradujimos  por  “carne”  o por  “cuerpo” — , es  el 
de  la  persona  misma. 

El  hombre  descubre  progresivamente  su  propia  existencia  y valor, 
en  la  sociedad  que  lo  recibe  y en  la  que  él  ocupa  un  lugar  exclusivo. 
Allí,  él  toma  conciencia  de  sí  mismo  no  como  un  ser  anónimo,  sino 
como  persona.  Se  oye  llamar  por  su  nombre  como  él  llama  a su  pa- 
dre, a su  madre  y a sus  amigos.  La  Ley  reconoce  su  existencia,  su  res- 
ponsabilidad y su  dignidad.  La  sociedad  apela  a sus  aptitudes  y él 
desarrolla  en  ella  una  función  personal.  La  relación  “yo-tú”  se  im- 
pone continuamente  a su  conciencia,  empujándolo  a la  afirmación  del 
yo.  La  vocación  personal  de  Dios,  exige  del  hombre  de  la  Antigua 
Alianza,  como  del  hombre  en  la  actual  economía,  una  respuesta  que 
pone  en  juego  toda  la  persona.  Por  otra  parte,  el  hebreo  se  experi- 
menta en  el  seno  de  una  comunidad  rodeada  de  enemigos.  Su  ser- 
hebreo  lo  separa  y opone  a los  pueblos  vecinos  u opresores  y lo 
hace  uno  con  su  pueblo.  El  israelita  se  descubre  en  situación  de  miem- 
bro de  su  comunidad.  Los  modernos  concebimos  la  sociedad  humana 

Dt.  5,  26  (“¿Qué  carne  ha  oído  como  nosotros  la  voz  de  Dios  vivo  hablando 
de  en  medio  del  fuego,  y quedó  con  vida?”)  ; Neh.  5,  5;  Ps.  31,  10;  63,  2;  119,  120; 
Is.  58,  7;  Eccl.  5,  5 (“No  consientas  a tu  boca  hacer  a tu  persona  culpable”  — lite- 
ralmente; “hacer  pecar  a tu  carne” — ) ; 11,  10;  Sir  48,12. 

La  fe  en  Yahveh  compenetra  todo  el  linaje  de  Israel.  Aún  de  los  tiempos 
de  la  diáspora  se  ha  podido  afirmar  que  “parce  que,  les  défections  individuelles  mises 
á part,  rien  au  monde  ne  pouvait  détacher  un  Juif  de  la  Loi  de  Dieu,  et  que  cette 
Loi  réglait  dans  le  demier  détail  sa  vie  privée,  sociale,  religieuse,  il  n’y  avait  pas 
de  dissociation  possible  de  la  religión  et  de  la  vie  nationale,  oü  que  cette  vie  émigrát”. 
(P.  Batiffol,  L'Église  naissante  et  le  Catholicisme,  Paris  1922®,  p.  6). 
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como  un  conglomerado  de  individuos  sobre  los  que  proyectamos  una 
unidad  abstracta  o entre  los  cuales  rige  un  vínculo  moral  más  o menos 
íluctuante.  Mi  vecino  casi  no  es  mi  prójimo.  Los  hebreos  no  pensaron 
como  nosotros.  Nuestros  métodos  al)stractos  de  pensar  y representar 
las  cosas,  no  eran  los  suyos.  El  israelita  no  se  experimenta  en  su  gru- 
po familiar  o político  como  un  individuo  más  de  la  colección  de  seres 
bumanos  que  lo  componen  al  modo  de  un  conglomerado.  Para  él,  su 
comunidad  es  una  unidad,  un  todo  psíquico,  una  entidad  real  creada 
por  la  comunidad  de  sangre  y el  culto  al  mismo  Dios  Él  exj)eri- 
menta  su  propio  yo  en  posición  de  miembro  de  esa  realidad  supra- 
personal  que  es  su  pueblo. 

La  noción  beljrea  de  basar,  connota  dicha  concepción  “corpora- 
tiva” de  la  comunidad  — característica  de  los  pueblos  semitas — , en  su 
doble  dimensión:  la  unidad  física  y la  monolatría.  Basar  significa  al 
hombre  realizándose  solidariamente  horizontal  y verticalmente.  Lo 
describe  en  su  situación  de  miembro  de  esa  gran  unidad,  frente  al 
llamado  del  Absoluto. 

2.  — Basar,  indicativo  de  la  solidaridad  social. 

En  el  Antiguo  Testamento,  basar  significa  todo  el  hombre,  la  mis- 
ma persona.  Pero  la  Escritura  no  nos  presenta  al  hombre  como  un 
ser  aislado.  Sus  páginas  lo  describen  penetrando  en  toda  su  plenitud 

18  En  esa  “personalidad  corporativa”  (H.  W.  Robinson,  The  Hebrew  Conception 
of  Corporate  Personality,  en  W erden  und  Wesen  des  Alten  Testaments  (Beiheft  66 
ziir  Zeitschrift  für  alttestamentliche  Wissenchaft) , 1936),  los  individuos  de  cada  genera- 
ción son  solidarios  entre  sí  y con  las  generaciones  pasadas  y futuras:  por  encima  de  ellos 
está  la  entidad  real  que  es  la  comunidad.  Los  antecesores,  no  pertenecen  simplemente 
al  pasado:  están  presentes,  viven  aún  en  el  grupo  social  (cfr.  Otto  Eissfeldt,  The 
Ebed-Yahwe  in  Isaiah  40-45  in  the  Light  of  the  Israelite  Conception  of  the  Commu- 
nity  and  the  Individual,  the  Ideal  and  the  Real,  en  Expository  Times,  44  (1932- 
1933),  p.  266).  El  pueblo  se  identifica  con  sus  ancestros. 

El  semita  concibe  con  tanto  realismo  esa  unidad  del  grupo  social,  que  una 
figura  singular  de  particular  relieve  puede  representarlos:  toda  la  sociedad,  abarcan- 
do los  miembros  ya  desaparecidos  y aún  los  futuros,  está  actualizada  en  cada  uno 
de  sus  miembros.  Los  grandes  patriarcas,  por  ejemplo,  representan  tan  estrechamente 
la  nación  que,  como  advierte  S.  A.  Cook  (Cambridge  Ancient  History,  citado  por 
H.  W.  Robinson,  The  Hebrew  Conception...,  p.  56),  “hebrew  thought  refers  with 
equal  facility  to  a representativo  individual  or  to  the  group  he  represents  ’.  Cfr.  J. 
Pedersen,  Israel,  its  Life  and  Culture,  1-11,  London  1926,  p.  475.  Como  reacción  con- 
tra los  excesos  del  colectivismo  de  Israel  son  característicos  J.  de  Fraine,  Individu  et 
société  dans  ¡a  religión  de  T Anden  Testament,  en  Biblica,  33,  1952,  pp.  324-355,  445- 
475;  y F.  Spadafora,  Collettivismo  e individualismo  nel  Vecchio  Testamento,  Rovi- 
go  1953. 
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la  realidad  que  lo  circunda  y siendo  penetrado  por  ella.  El  hombre 
siente  con  esa  realidad,  ama  o aborrece  algo  de  esa  realidad,  trabaja 
en  ella.  Su  interés  recae  sobre  todo  aquello  que  de  una  manera  u otra 
afecta  su  sensibilidad.  Tal  es  el  hombre  significado  por  el  vocablo 
basar.  Podría  decirse  que  las  fronteras  del  hombre  en  cuanto  basar 
se  extienden  a toda  la  esfera  que  interesa  su  ser  humano. 

Ya  en  los  más  antiguos  documentos  hallamos  el  vocablo  basar 
aplicado  a una  unidad  que  trasciende  la  unidad  del  hombre  como  in- 
dividuo: los  códices  del  Yahvista  y su  escuela,  recurren  a basar  para 
caracterizar  la  unidad  matrimonial  o familiar,  y aún  extienden  la 
aplicación  del  vocablo  a la  unidad  nacional  o política.  Los  libros 
postexílicos  atestigiTan  que  aún  entonces  perduraba  dicha  acepción 
de  basar. 

Después  de  narrar  la  creación  del  hombre,  el  viejo  Yahvista  nos 
presenta  a Dios  con  un  sentimiento  de  solicitud  por  su  creatura:  “No 
es  bueno  que  el  hombre  esté  solo;  le  haré  una  ayuda  semejante  a él” 
(Gn.  2,  18).  Con  esta  finalidad,  y como  había  hecho  con  el  hombre, 
plasma  con  el  polvo  de  la  tierra  los  animales,  y los  conduce  al  hom- 
bre. Pero  Adán  no  encuentra  entre  ellos  esa  ayuda.  EntoncesYahveb- 
Elobini  infunde  un  svieño  letárgico  sobre  el  hombre;  le  toma  una  de 
sus  costillas  y con  ella  fabrica  la  mujer. 

Se  ha  querido  ver  en  el  versículo  que  sigue  a este  relato,  un 
simple  reconocimiento  por  parte  de  Adán  de  la  identidad  de  natura- 
leza enti-e  el  hombre  y la  mujer.  “Ahora  sí,  ésta  es  hueso  de  mis  hue- 
sos y carne  de  mi  carne!”  (Gn.  2,  23),  exclama  Adán  al  despertarse 
y ver  a la  mujer.  ’Etsem,  hueso,  significa  metonímicamente  la  substan- 
cia misma  de  una  cosa,  lo  que  hay  en  ella  de  más  íntimo,  su  natura- 
leza o esencia.  Es  verdad.  Pero  cabe  preguntarse  si  decir  a alguien 
“eres  hueso  de  mis  huesos  y carne  de  mi  carne”,  es  definir  su  esen- 
cia o,  más  bien,  definirlo  por  su  referencia  a quien  habla,  es  decir, 

El  vocablo  hebreo  tsela  tanto  puede  significar  “costilla”  como  “costado”, 
“lado”  (Job.  18,  12;  Ex.  25,  12;  26,  20;  27,  7).  En  realidad,  observa  G.  Lambert 
(L’Ency dique  “Humani  Generis”  et  VÉcritUTe  sainte,  en  Nouvelle  Revue  Théologique, 
73,  1951,  p.  237),  la  diferencia  de  traducción  a que  así  se  presta  el  texto  de  Gn.  2. 
21s.,  no  afecta  mayormente  el  pensamiento  del  bagiógrafo.  Éste  quiere  hacer  resaltar 
que  la  mujer  a diferencia  de  los  animales,  ha  sido  hecha  no  de  la  tierra  sino  del 
mismo  cuerpo  del  hombre.  Que  sea  de  una  costilla  o de  una  mitad  del  hombre,  para 
el  caso  es  lo  mismo. 
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señalarlo  como  algo  esencial  al  sujeto  que  habla.  Con  genitivo  de  algo, 
’efsem  significa  la  substancia  misma  — por  así  decir — de  aquello  que 
señala  el  genitivo  ¿No  podría  asimilarse  el  texto  de  Gn.  2,  23  a 
este  tipo  de  construcción?  En  realidad,  la  fórmula  es  semejante 
Pero  entonces,  el  sentido  de  la  frase  no  se  limita  a indicar  la  mera 
identidad  de  naturaleza,  sino  que  indica  lo  más  íntimo  del  mismo 
Adán.  “Eres  hueso  de  mis  huesos  y carne  de  mi  carne”,  equivale  a 
decir  “me  eres  esencial,  perteneces  a lo  más  íntimo  de  mi  yo”,  no,  por 
supuesto,  en  un  sentido  metafísico,  sino  concreto  y vital.  La  fórmula 
es  una  especie  de  declaración  de  amor  Adán  quiere  expresar  con 
esas  palabras  todo  su  afecto  por  la  compañera  que  Dios  le  ha  dado. 
Su  amor  por  Eva  ha  dado  origen  a una  como  nueva  unidad.  Eva  está 
tan  cerca  de  él,  como  su  propio  cuerpo:  es  su  basar,  la  ama  como  a 
parte  de  sí  mismo. 

La  reflexión  que  en  el  versículo  siguiente  añade  el  hagiógrafo  -®, 
confirma  la  interpretación  que  acabamos  de  dar:  “Por  eso  abandonará 
el  varón  a su  padre  y su  madre,  y se  unirá  con  su  mujer,  formando 
ambos  una  sola  carne”  (Gn.  2,  24) . Observemos  la  conclusión  del 
versículo:  “formarán  ambos  un  único  basar”.  Basar,  repitámoslo  una 
vez  más,  significa  todo  el  hombre,  la  persona  misma.  Acotando  este 
versículo,  la  versión  crítica  de  la  Sagrada  Biblia  de  Bover-Cantera, 
no  vacila  en  escribir:  “un  solo  cuerpo;  mejor,  una  sola  persona”^®. 


2^  Véase,  por  ejemplo,  la  expresión,  característica  del  Sacerdotal,  be’esem 
hayom  hazeh  (Gn.  7,  13;  8,  9;  10,  5.  20.  31;  17,  23.  26;  36,  40;  Ex.  6,  17.  25; 
etc.),  que  podríamos  traducir  por  “en  ese  mismísimo  día”. 

21  ’etsem  me’asamay  abasar  mibesaru. 

22  “Chant  de  l’amour  conjugal”,  lo  llama  el  P.  Lagrance  (Revue  Biblique,  6, 
1897,  p.  348).  Y el  P.  G.  Lambert  escribe  a propósito  de  este  versículo:  “Tel  est  le 
premier  cantique  de  l’amour  chanté  par  le  premier  homme  en  présence  du  Créateur 
et  de  la  premiére  femme”  {Nouvelle  Revue  Théologique,  73,  1951,  p.  239). 

23  “Ceci  est  plutót  une  réflexión  de  l’auteur  que  la  suite  des  paroles  d’Adam 
que  le  concile  de  Trente  dans  sa  XXIVe.  session  lui  atribue  pourtant”  (A.  Clamer, 
La  Sainte  Bible  (Pirot-Clamer)  , La  Genése,  París  1953,  ad  locum). 

24  El  vocablo  hebreo  rabaq  que  hemos  traducido  por  el  verbo  “unirse”,  tiene 
una  fuerza  que  no  logra  la  palabra  castellana.  Habría  que  traducirlo  por  “adherirse", 
“pegarse”,  “conglutinarse”,  significando  una  unión  mucho  más  estrecha  que  la  sim- 
ple unión  de  los  cuerpos  en  la  consumación  del  matrimonio. 

25  La  palabra  shene-herru,  “ambos”,  “los  dos”,  falta  en  el  texto  masorético.  La 
atestiguan,  en  cambio,  cuatro  citaciones  del  Nuevo  Testamento  (Mt.  19,  6;  Me.  10,  8; 
1 Cor.  6,  16;  y Eph.  5,  31)  las  versiones  griegas  de  los  Setenta,  siríaca  Pesitto,  y 
latina  de  la  Vulgata,  así  como  el  Targum  de  Pseudo-Jonathan. 

2<>  Sagrada  Biblia,  B.A.C.,  Madrid  1953,  ad  locum. 
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Si  se  tiene  en  cuenta  que,  en  las  lenguas  semíticas,  una  palabra  puede 
llegar  a significac’ones  completamente  distintas  sin  que  se  pierda 
completamente  la  relación  de  uno  a otro  significado  se  apreciará 
todo  el  alcance  de  esa  acotación.  Las  fronteras  del  hombre  se  dilatan, 
por  el  amor,  hasta  su  mujer.  Basar,  en  el  Yahvista,  pasa  así  a signifi- 
car el  hombre  prolongado  por  su  sensibilidad.  Una  nueva  unidad  ha 
nacido:  la  unidad  creada  por  la  actitud  afectiva  del  hombre.  Y a esa 
nueva  unidad,  el  Yahvista  — conciente  de  las  resonancias  concretas  del 
vocablo — , la  denomina  basar. 

Esta  concepción  perdura  en  la  Antigua  Ley,  con  un  realismo  al 
que  se  resiste  nuestra  manera  moderna  de  concebir  un  grupo  social. 
Una  prueba  de  ello  encontramos  en  el  Siracide:  “No  des  salida  al  agua, 
ni  a la  mujer  perversa  autoridad.  Si  no  se  tiene  de  tu  mano,  djtó  TÓóv 
•oaQxcóv  oou  djtÓTEfXE  auTqv,  arráncala,  córtala  de  tu  carne”  (Sir.  25, 
24s.) . Evidentemente,  estamos  aquí  en  presencia  de  la  misma  concepción 
de  estrecha  unidad  entre  marido  y mujer,  que  encontramos  en  Gn.  2, 
23s.  Ei  nieto  de  Ben  Sirá  traduce  basar  por  ocxq^,  conservando  al  voca- 
blo el  mismo  sentido : lo  aplica  al  hombre  dilatado  por  su  sensibilidad. 
Nótese  además  cómo,  al  realismo  del  vocablo  “carne”,  añade  el  vigor 
de  un  verbo  tan  concreto  como  ájtoté|xveiv.  Sería  violentar  el  texto 
traducir  aquí  el  verbo  ánoTEfAveiv  simplemente  por  “separar”.  La 
fuerza  de  ánoTÉpvEiv  nos  la  descubre  un  pasaje  del  segundo  libro  de 
los  Macabeos.  Allí  leemos  que,  habiendo  hallado  su  cadáver  entre  los 
muertos  en  la  batalla.  Judas  ordenó  cortar  a Nicanor  la  cabeza  y 
los  brazos  para  llevarlos  a Jerusalén:  tqv  Toü  Nixávoooi;  xeqxx^qv 
tíbroTE|xóvTag  xai  Tqv  /EÍpa  ouv  tw  óSpco  qpÉpEiv  eIÍ  ‘lEQOoóAupa  (2  Mach. 
15,  30) . Creemos  que  ha  de  conservarse  el  sentido  físico  de  ájtOTÉpvEiv 


2'^  Cfr.  G.  Lambert  (Nouvelle  Revue  Théologique,  77,  1955,  p.  965),  a propósito 
de  la  evolución  semántica  de  la  idea  de  “carga”  hacia  la  del  “oráculo”  que  pesa  sobre 
la  vida  de  aquellos  a quienes  se  dirige.  En  su  Histoire  genérale  et  systeme  comparé 
des  langues  sémitiques  (Paris  18582  p.  23s.),  E.  Renán  observaba  lo  mismo:  “Ce 
qui  distingue  la  famille  sémitique,  c’est  que  l’unión  primitive  de  la  sensation  et  de 
l’idée  s'y  est  toujours  conservée,  c’est  que  l’un  des  deux  termes  n’y  a point  fait 
oublier  l’autre,  comme  cela  est  arrivé  dans  langues  ariennes,  c’est  que  l’idéalisation, 
en  un  mot,  ne  s’y  est  jamais  operé  d’une  maniere  complete;  si  bien  que  dans  chaqué 
mot  on  croit  entendre  encore  l’écho  des  sensations  primitives  qui  déterminérent  le 
choix  des  premiers  nomenclateurs”.  Esta  observación  nos  parece  de  capital  importancia 
para  captar  plenamente  la  riqueza  del  vocablo  basar. 
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también  en  Sir.  25,  25.  Por  lo  demás,  es  ese  el  únieo  sentido  que 
rnTOTÉ^veiv  tiene  en  la  versión  de  los  Setenta 

Pero  ni  el  Yahvista  ni  los  otros  hagiógrafos  limitan  la  noción 
‘corporativa”  del  grupo  social,  a la  cupla  “marido-mujer”.  Por  lo’ 
mismo,  tampoco  limitan  la  aplicación  del  vocablo  basar  (o  sus  corres- 
pondientes griegos  oópl  y oóópa)  a la  unidad  “cuasifísica”  — permí- 
tasenos la  palabra — - formada  por  el  binomio  “marido-mujer”.  La  per- 
sona humana  se  realiza  ante  todo  en  el  seno  de  la  familia,  y a toda 
la  familia  aplica  la  Escritura  el  nombre  de  basar.  El  hebreo  concibe 
la  unidad  familiar  con  el  realismo  que  implica  el  ser  todos  sus  miem- 
bros una  misma  carne.  Los  hijos  de  Jacob  desisten  de  dar  muerte  a 
José,  porque  José  es  su  hermano  y su  carne:  “No  pongamos  en  él 
nuestras  manos,  ya  que  hermano  nuestro  y carne  {basar)  nuestra  es”^ 
(Gn.  37,  27).  La  Ley  de  Santidad,  para  designar  la  unidad  de  carne 
existente  entre  parientes  consanguíneos,  utiliza  preferentemente  el 
vocablo  sheer  que,  por  otra  parte,  tiene  un  sentido  más  física 

aún  que  basar  Pero  esa  fuente  sacerdotal  no  desconoce  el  empleo 

de  basar  en  la  misma  acepción.  Así,  leemos  en  Lv.  18,  6:  “Nadie  se  jun- 
tará con  una  carne  de  su  carne”,  she’er  besaru  fórmula  que  la  Vul- 
gata  traduce  correctamente  por  “pariente  consanguíneo”.  La  misma 
cupla  de  she'er  y basar,  se  repite  en  Lv.  25,  49:  El  esclavo  israelita 
goza  del  derecho  de  rescate  sin  tener  que  esperar  para  ello  hasta  el  año 
jubilar;  el  rescate  lo  pagará  él  mismo  con  su  salario,  o con  la  ayuda 
de  sus  parientes  más  próximos,  “carne  de  su  carne”. 

La  expresión  a nuestro  parecer  más  sugestiva  para  comprender 
la  concepción  orgánica  del  grupo  familiar,  es  la  ya  estudiada  a pro- 
pósito de  la  unidad  marido-mujer:  “hueso  de  mis  huesos  y carne  de  mi 
carne”  (Gn.  2,  23).  La  fórmula  aparece  en  los  documentos  más  anti- 


2*^  La  palabra  aparece,  siempre  con  sentido  físico,  solamente  en  Jr.  36,  23  ^ 
2 Mach  15,  30;  y en  el  códice  Alejandrino  de  Jdc.  5,  26. 

29  Lv.  18,  12.  13.  17;  21,  2.  Cfr.  etiam  Nm.  27,  11. 

99  Cfr.  siipra,  nota  5. 

91 A propósito  de  la  fórmula  she’er  besaru,  P.  Dhorme  se  expresa  de  este  modo: 
“Primitivament  c’était  surtout  au  frére  et  á la  soeur  que  cette  expression  était 
appliquée,  comme  on  le  voit  clairement  dans  Lv.  18,  12-13  et  20,  19.  Et,  en  effet,  le 
corps  du  frére  ou  de  la  soeur,  fabriqué  dans  le  méme  sein  par  le  méme  créateur  etait 
vraiment  la  chair  des  autres  enfants”  {L’emploi  métaphorique  des  noms  de  parties  du 
corps  en  hebrea  et  en  akkadien  en  Revue  Biblique,  29,  1920,  p.  473). 
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guos,  conservando  en  ellos  toda  la  fuerza  que  le  señaláramos®^.  Labán 
reconoce  al  hijo  de  su  hermana,  Jacob,  y al  hacerlo  dice:  “Ciertamente, 
hueso  mío  y carne  mía  eres”  (Gn.  29,  14).  David  envía  un  mensaje  a 
su  primo  materno  Amasá  para  que  éste  se  pliegue  a su  favor.  Con  esta 
finalidad,  alega  a su  parentesco:  “¿No  eres  tú  hueso  mío  y carne  mía?” 
(2  Sm.  19,  13) . 

Tocar  a un  hombre  en  su  carne,  es  herirlo  no  sólo  en  su  cuerpo 
físico,  sino  en  todo  aquello  a que  se  extiende  por  su  sensibilidad.  ¿Es 
esto  un  relajarse  del  estrecho  vínculo  de  solidaridad  de  basar?  Insis- 
tir en  el  vínculo  creado  por  la  propia  sensibilidad  o el  amor,  ¿no  es 
reducir  la  fuerza  implicada  en  la  unidad  de  carne?  No  lo  creemos.  Al 
contrario,  ese  acento  puesto  en  lo  que  podría  parecemos  más  moral 
que  físico,  robustece  en  realidad  esa  unión  de  “carne”  implicada  por 
la  solidaridad  social.  Para  nosotros,  occidentales  del  siglo  veinte  y here- 
deros de  la  cultura  helénica,  el  cuerpo  es  lo  que  nos  separa  de  los  demás, 
la  frontera  de  nuestro  “yo”.  Es  el  espíritu  quien  nos  permite  comuni- 
carnos con  los  demás,  hacernos  uno  con  ellos,  con  una  unidad  total- 
mente espiritual  que  deja  en  salvo  nuestra  intangible  individualidad. 
Por  el  conocimiento  asimilamos  intencionalmente  el  objeto,  y por  el 
amor  nos  proyectamos  volitivamente  fuera  de  nosotros  mismos.  De  dos, 
hacemos  uno  por  asimilación  intencional  o proyección  volitiva.  Es  un 
uno  psicológico  o moral.  El  “yo-tú”  permanece  “yo-tú”  o,  a lo  sumo,  se 
transforma  en  un  “nosotros”  afectivo,  espiritual,  cuya  unidad  tiene  toda 
la  elasticidad  de  un  vínculo  moral  o psicológico.  Para  la  mentalidad 
«emita,  en  cambio,  nuestro  cuerpo  no  es  la  frontera  que  nos  aisla  del 
resto  del  mundo,  sino  precisamente  lo  que  nos  permite  ser  uno,  lo  que 
nos  hace  uno  con  los  demás.  El  conocimiento,  no  es  mera  asimilación 
intencional  de  lo  otro  en  cuanto  otro,  sino  plena  compenetración  con 
él:  el  “tú”  entra  en  la  intimidad  del  “yo”  y lo  arranca  de  su  autonomía. 
Conocer  el  nombre  de  una  cosa,  es  poseerla,  dominarla,  hacerla  parte 
de  sí.  El  amor,  como  la  sensibilidad,  no  es  mera  proyección  de  sí  hacia 
el  otro,  sino  asimilación  vital  del  otro  hasta  hacer  con  él  una  sola  cosa, 
un  solo  basar.  El  “yo-tú”  desaparece  no  absorbido  por  un  “nosotros” 
afectivo,  sino  por  un  “yo”  efectivo  y real,  con  toda  la  realidad  de  un 
solo  basar.  El  hombre,  en  cuanto  basar  no  es  un  individuo  aislado. 


Cfr.  supra  pp.  9 ss. 
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Cuando  Yahveh  permite  a Satán  ensañarse  con  Job  “tocando  su 
carne”  (Job  2,  5ss.) . una  úlcera  maligna  cubrirá  el  cuerpo  del  paciente" 
varón.  Pero  la  enfermedad  corporal  no  es  sino  la  ocasión  ideada  por 
el  poeta  sagrado  para  presentarnos  la  serie  de  dolores  más  íntimos  que 
se  abaten  sobre  Job:  el  desprecio,  las  calumnias,  el  abandono  por  parte 
de  aquellos  a quienes  lo  une  su  sensibilidad.  Su  mujer  se  convierte  en 
tentadora  y sus  amigos  en  acusadores.  Si  se  tratara  de  algo  más  exterior 
a Job,  el  bagiógrafo  hubiera  empleado,  quizá,  la  imagen  de  Zacarías: 
“Quien  os  toca,  toca  la  niña  de  mis  ojos”®®.  Pero  en  Job  2,5s8.,  el  pen- 
samiento del  autor  sagrado  va  más  lejos.  Respondiendo  al  segundo  dis- 
curso de  Bildad,  Job  describe  su  trágico  abandono  (19,  13-22).  Parien- 
tes, conocidos,  allegados,  íntimos,  huéspedes,  servidores,  su  misma  es- 
posa: todos  lo  han  abandonado.  “Aquellos  que  yo  más  amaba  se  han 
vuelto  contra  mí”  (v.  19) . Y volviéndose  a sus  amigos.  “ — Apiadaos  de 
mí  — exclama  desde  la  profundidad  de  su  angustia — , apiadaos  de  mí, 
vosotros  mis  amigos  . . . ¿Porqué  me  perseguís  como  Dios,  y de  mi 
carne  (basar)  no  os  sentís  hartos?”®^.  Satán  había  pedido  a Yahveh 
herir  a Job  en  su  carne:  '‘‘‘Toca  su  hueso  y su  carne,  y veremos  si  no  te 
maldice  en  tu  misma  cara!”  (2,  5) . Y lo  está  realizando.  Satán  toca  a 
Job  en  su  basar  hiriéndolo  en  lo  más  vivo  de  su  sensibilidad,  precisa- 
mente en  cuanto  ésta  lo  hace  uno  con  su  mujer,  con  sus  amigos  y demás 
allegados. 

La  concepción  solidaria,  en  el  Antiguo  Testamento,  no  se  limita 
al  grupo  familiar.  Los  semitas  conciben  toda  la  sociedad  como  un 
organismo.  Esa  gran  unidad  que  trasciende  los  límites  corpóreos  de 
cada  hombre,  se  extiende  a todo  el  pueblo.  Conforme  a esta  concepción, 
los  hagiógrafos  véterotestamentarios  aplican  a toda  la  sociedad  la  deno- 
minación basar,  señalando  con  el  uso  de  este  vocablo  el  realismo  de 
esa  unidad. 

Es  sabido  que  dos  series  de  documentos  constituyen  la  base  de  la 
historia  de  los  reyes  de  Judá  e Israel.  Una,  favorable  a la  monarquía 
y que,  en  época  posterior,  se  asociará  estrechamente  a la  memoria  de 

^ Zch.  2,  8.  La  tradición  reservaba  esta  imagen  para  indicar  el  cuidado  de 
Yahveh  respecto  a su  Pueblo  (Ps.  17,  8;  Dt.  32,  10;  Sir.  17,  17),  o el  que  debe  poner 
el  hombre  respecto  a los  consejos  de  la  sabiduría  (Pr.  7,  2.  Cfr.  4,  22). 

Job.  19,  21s.  En  un  sentido  similar,  véase  Ps.  27,  2:  “Cuando  vienen  malhe- 
chores para  devorar  mi  carne...".  Cfr.  Is.  9,  19;  Eccl.  4,  5. 
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David.  La  otra,  cuyo  origen  remontaría  a los  medios  proféticos  del 
norte,  hostil  al  régimen  monárquieo.  En  ambas  series  de  documentos 
aparece  la  concepción  solidaria  de  la  sociedad  y,  en  una  y otra  serie, 
dicha  concepción  se  expresa  también  como  unidad  de  carne. 

Muerto  Gedeón,  Abimélek,  el  aventurero  hijo  de  Yerubbaal,  trama 
con  la  familia  de  su  madre  — cuyos  miembros  eran  sUcemitas — para 
hacerse  proclamar  rey  de  Sikem  El  plan  para  ganar  la  voluntad  de 
los  sikemitas,  era  bien  simple:  su  familia  materna  debía  influir  en  los 
notables  de  Sikem,  hablando  a favor  de  Abimélek.  Para  ello,  debían 
presentarles  dos  argumentos:  a fin  de  gozar  de  las  ventajas  de  la  mo- 
narquía, es  necesario  que  uno  solo  sea  el  rey;  y para  determinar  quién 
ha  de  serlo,  deben  recordar  los  vínculos  que  los  unen  a Abimélek. 
“Decid,  os  ruego,  al  oído  de  todos  los  señores  de  Sikem:  “¿Qué  prefe- 
rís? ¿que  reinen  sobre  vosotros  setenta  hombres  todos  hijos  de  Yeruli- 
baal,  o que  un  solo  hombre  reine  sobre  vosotros?  Recordad  además 
que  soy  vuestro  hueso  y vuestra  carne  (basar)”  (Jdc.  9,  2).  Ser  hueso 
y carne  (basar)  de  alguien,  no  significa  aquí  la  pertenencia  a una 
misma  familia,  sino  a la  misma  tribu  o ciudad.  Por  eso  los  sikemitas 
aceptan  a Abimélek  como  su  rey:  “porque,  dicen,  es  nuestro  basar” 
(Jdc.  9,  3).  Esa  pertenencia  a la  tribu  o ciudad  que,  como  hemos  visto, 
los  hebreos  conciben  en  categorías  de  solidaridad,  implica  una  unidad 
fortísima  entre  sus  miembros.  La  fórmula  “ser  hueso  y carne  de  otro”, 
recalca  el  realismo  de  esa  unión:  los  miembros  de  la  tribu  o ciudad, 
son  un  mismo  basar,  una  misma  carne  o cuerpo.  Remedando  a Dhorme, 
diremos  que  Abimélek  recuerda  a cada  sikemita  que  él  les  es  tan  pró- 
ximo como  su  propio  cuerpo 


El  compilador  del  libro  de  los  Jueces  consigna  la  historia  de  Abimélek  en  el 
capítulo  9.  El  documento  pertenece  a la  fuente  profética,  contraria  a la  realeza. 
Pidiendo  un  rey,  Israel  abandona  a Yahveh,  su  único  rey  y conductor  hasta  entonces, 
para  añadirse  como  conductor  y protector,  un  hombre  en  vez  de  Dios  mismo.  En  la 
mente  de  estos  profetas,  este  hecho  es  una  verdadera  traición  a Yahveh.  Por  eso,  se 
dará,  sí,  un  rey  al  pueblo;  pero  esta  concesión  será  más  bien  un  castigo  (Cfr.  ISm. 
10,  17-19).  La  misma  sangrienta  inauguración  del  régimen  de  Abimélek,  está  indicada 
como  un  funesto  indicio. 

3<>  La  fórmula  “représente  ceux  qui  font  partie  de  la  méme  famille  ou  de  la 
méme  tribu  (Gen.  29,  14;  Jud.  9,  2;  2 Reg.  5,  1;  19,  13).  II  ne  s’agit  plus  de  la 
chair  formée  dans  le  méme  sein,  mais  d’un  étre  qui  est  aussi  proche  de  l’homme  que 
son  propre  corps”  (P.  Dhorme,  artículo  citado,  pp.  473s.).  N.  B.;  La  nomenclatura 
de  Dhorme  difiere  de  la  que  nosotros  hemos  adoptado.  Jud.  corresponde  a nuestro 
Jdc.;  2 Reg.  a 2Sm. 
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En  los  documentos  favorables  a la  monarquía,  hallamos  una  idén- 
tica formulación  de  esta  idea.  En  ellos,  sin  embargo,  aparece  aún  más 
claramente  expresado  el  aspecto  de  unidad  de  carne  en  cuanto  exten- 
sión de  la  sensibilidad  del  hombre. 

La  muerte  de  Absalón  hacía  inútil  la  revuelta  por  él  encabezada. 
Las  tribus  de  Israel,  arrepentidas,  piden  la  vuelta  de  su  rey.  En  cam- 
l)io,  las  de  Judá,  más  eulpables  puesto  que  David  era  de  ellas,  se  de- 
moran en  hacerlo.  David  da  el  primer  paso  para  la  reeonciliación,  y 
envía  a decir  a los  ancianos  de  Judá:  “¿Por  qué  habéis  de  ser  los  últimos 
en  hacer  tornar  el  rey  a su  palaeio?  Vosotros  sois  mis  hermanos;  mis 
huesos  y mi  carne  (basar)  sois.  ¿Por  qué,  pues,  vais  a ser  los  últimos  en 
hacer  volver  al  rey?”  (2  Sm.  19,  12s.) . El  gesto  de  David  llega  al  eora- 
zón  de  los  rebeldes.  “Toda  la  gente  de  Judá,  como  un  hombre  solo, 
envió  a decir  al  rey:  Vuelve,  tú  y todos  tus  servidores”  (2  Sm.  18,  15) . 
Regresó  el  rey,  y todo  el  pueblo  de  Judá  le  salió  al  encuentro  en  Guil- 
gal,  a orillas  del  Jordán:  el  éxito  de  David  ha  sido  eompleto. 

Comentando  este  pasaje  del  segundo  libro  de  Samuel,  A.  Médebie- 
lle  se  refiere  a las  palabras  de  David  “mis  huesos  y mi  carne  sois”, 
como  si  con  ellas  David  alegara  los  víneulos  de  parenteseo  que  lo  unen 
a la  gente  de  Judá.  Nada  más  exacto.  Pero,  ¿no  hay  nada  más  que  un 
simple  apelar  a los  vínculos  de  familia?  Aún  suponiendo  esos  víneulos 
tan  estrechos  como  los  implicados  por  la  concepción  solidaria  de  que 
venimos  hablando  y que  los  hebreos  caracterizan  como  unidad  de 
basar,  nos  parece  que  las  palabras  de  David  tienen  un  alcanee  mayor 
(jiie  el  de  un  llamado  a la  unidad  que  rige  entre  los  miembros  del  grupo 
familiar. 

Si  comparamos  la  fórmula  de  2 Sm.  19,  13  con  la  de  Jdc.  9,  2 que 
ya  hemos  estudiado,  su  diferencia  salta  inmediatamente  a la  vista. 
Mientras  que  Abimélek  alega  que  él  pertenece  a los  sikemitas  (“soy 
vuestro  hueso  y vuestra  carne”) , David  al  contrario,  dice  a los  hijos 
de  Judá  que  ellos  son  sus  huesos  y su  carne  (“mis  huesos  y mi  carne 
sois”) . 

Si  en  eamhio  establecemos  el  parangón  con  las  palabras  que  el 
\ abvista  ponía  en  labios  de  Adán  al  ver  por  primera  vez  a la  mujer 
(“Es  hueso  de  mis  huesos  y carne  de  mi  carne”,  Gn.  2,  23),  de  inme- 

La  Sainte  Bible  (Pirot-Clamer)  , Les  livres  des  Rois,  Paris  1949,  ad  locura. 
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diato  llama  la  atención  la  semejanza  (“mis  huesos  y mi  carne  sois”) . 
Estudiando  el  texto  de  Gn.  2,  23,  dijimos  que  la  fórmula  es  una  especie 
de  declaración  de  amor  por  la  que  Adán  muestra  cuán  íntimamente 
unida  le  está  Eva:  la  sensibilidad  del  hombre  extiende  sus  fronteras 
más  allá  de  los  límites  de  su  cuerpo  físico  Respecto  a 2 Sm.  19,  13, 
habría  que  decir  algo  similar.  El  argumento  de  David  a los  de  Judá, 
no  es  tanto  que  él  les  pertenece,  que  él  es  de  su  familia,  que  él  participa 
con  ellos  de  la  misma  unidad  de  basar;  cuanto  que,  a pesar  de  la  rebe- 
lión pasada,  él  los  ama  y considera  como  a su  propio  cuerpo.  El  acento 
está  puesto  no  en  la  unidad  de  basar  sino  en  la  actitud  de  David  que 
robustece  esa  unidad:  el  afecto  de  David  por  su  pueblo 

El  contexto  de  nuestra  perícopa,  lleva  naturalmente  a esta  inter- 
pretación. El  hagiógrafo  nos  acaba  de  presentar  a David  llorando  la 
muerte  de  Absalón.  Su  excesivo  amor  por  el  hijo  ingrato,  le  hace  olvi- 
dar a sus  fieles  súbditos.  Joab  se  lo  reprocha  duramente,  y David  cam- 
bia de  actitud:  hablará  “al  corazón  de  sus  servidores”  (v.  8).  Con  rá- 
pidas pinceladas  el  compilador  muestra  la  reacción  operada  entre  los 
hombres  de  David  primero  y más  tarde  en  la  gente  de  Israel,  ante  el 
cambio  de  actitud  del  rey.  Los  de  Judá,  en  cambio,  más  temerosos  quizá 
porque  se  reconocían  más  culpables,  se  demoran  en  llamar  a su  rey. 
David  entonces  se  decide  a enviar  a Sadoc  y Abistar  con  el  recado  de 
hablar  de  su  parte  a los  ancianos  de  Judá:  “Decidles:  ¿Por  qué  habéis 
de  ser  los  últimos  en  hacer  tornar  al  rey  a su  palacio?  Vosotros  sois 
mis  hermanos;  mis  huesos  y mi  carne  {basar)  sois.  ¿Por  qué,  pues, 
vais  a ser  los  últimos  en  hacer  volver  al  rey?”  (v.  12s.) . David  está 
siguiendo  el  consejo  de  Joab:  olvidar  su  propio  dolor  por  la  muerte  de 
su  amado  hijo  Absalón,  y hablar  al  corazón  de  sus  hombres,  interesarse 
por  ellos.  “Con  esto,  el  corazón  de  toda  la  gente  de  Judá  se  volvió  como 
un  solo  homlire  y enviaron  a decir  al  rey:  Vuelve,  tú  y todos  sus  servi- 
dores” (v.  15) . Puesto  que  David  los  ama  como  a su  propio  cuerpo, 
pueden  confiarse  a él.  Retomando  la  expresión  de  Dhorme,  podemos 

Cfr.  supra,  pp.  9 ss. 

3®  Un  ejemplo  similar  hallamos  en  2Sm.  5,  1 y su  paralelo  1 Chr.  11,  1.  Todas 
las  tribus  de  Israel  aclaman  a David  como  rey,  diciendo:  “Henos  aquí;  hueso  tuyo 
y carne  tuya  somos”.  No  dicen  como  los  sikemitas  a Abimélek  “tú  eres  nuestra  carne” 
o “tú  eres  nuestro  hermano”  (Jdc.  9,  3),  sino  “somos  tu  carne  (basar)...  sé  nuestro 
rey”  (v.  Is.).  Como  quien  dice:  Sabemos  que  nos  protegerás  y guiarás,  porque  nos 
amas  como  a tu  propio  cuerpo  (basar). 
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decir  que  Judá  vuelve  a aceptar  a David  como  rey,  porque  sabe  que 
toda  la  gente  de  Judá  es  para  él  “un  étre  aussi  proche  de  lui  que  son 
propre  corps”.  El  amor  dilata  los  límites  del  hombre.  Su  cuerpo  (basar) 
se  extiende  liasta  abarcar  toda  la  esfera  que  interesa  su  sensibil’dad. 
Basar  significa  todo  el  hombre,  dilatado  por  el  amor,  incluyendo  todo 
el  grupo  social  al  que  se  extiende  su  amor  en  una  unidad  física,  “de 
carne”,  cuya  revelación  es  ese  mismo  amor.  Designa  al  hombre  concreta 
y vitalmente,  considerado  en  su  extensión  sensible  y existencial,  con- 
notadas las  relaciones  que  lo  ligan  al  resto  de  la  comunidad  humana. 

Gracias  a esta  significación  de  basar,  haciendo  una  especie  de  s'lep- 
sis,  Isaías  podrá  decir  de  las  luchas  intestinas  que  agitan  el  reino  del 
norte,  que  “cada  uno  devora  la  carne  (basar)  de  su  brazo”  ( Is.  9,  19). 
O,  refiriéndose  probablemente  a la  ruina  de  los  reinos  de  S’ria  y 
Efraín  — o del  reino  de  Israel — , profetizará  que  “se  consumirá  la 
gloria  de  Jacol)  y se  enflaquecerá  la  grasa  de  su  carne”  íls.  17.  4). 
En  cuanto  a los  adversarios  de  Sion,  Dios  los  extermina  y entrega  a 
guerras  fratricidas:  “A  quienes  te  oprimen  daré  a comer  su  propia 
carne,  y como  de  vino  se  embriagarán  en  su  propia  sangre”  íls.  49.  26  I . 
Como  se  ve,  en  todos  estos  textos  la  figura  es  la  misma  y en  todos  ellos 
es  el  mismo  el  sentido  social  de  basar.  Ni  otra  significación  tiene  basar 
en  Is.  58,  7,  cuando  el  profeta  apostrofa  al  pueblo  que  se  contenta  de 
prácticas  exteriores:  el  ayuno  que  agrada  a Dios  es  el  que  lleva  a 
ayudar  al  pobre  en  vez  de  oprimirlo.  El  ayuno  que  pide  Yahveh  con- 
siste en  que  “.  . . si  ves  un  hombre  desnudo  lo  vistas  y no  te  ocultes  de 
tu  carne”:  el  pobre,  el  desnudo,  es  basar  tuyo. 

El  hombre  en  cuanto  basar,  es  el  hombre  en  cuanto  solidario  con 
sus  congéneres.  Basar  significa  esa  solidaridad  social,  esa  unidad 
suprapersonal  de  la  que  el  hombre  es  miembro.  El  empleo  de  la  pala- 
bra basar  señala  el  vigor  de  esa  solidaridad  social:  no  se  trata  de  una 
mera  unidad  moral,  sino  de  una  unidad  mucho  más  fuerte.  Podríamos 
decir  que  es  una  unidad  física,  de  “carne”. 

3.  — Basar  en  el  contexto  del  colectivismo  religioso. 

Se  ha  dicho  que  la  Biblia  no  considera  al  hombre  abstractamente, 
sino  en  el  orden  concreto  de  su  realización  histórica  y existencial.  Es 
verdad,  y las  páginas  anteriores  han  mostrado  que,  para  el  Antiguo 
Testamento,  el  hombre  — al  menos  en  cuanto  basar — indica  no  la 
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unidad  abstracta  “animal  racional”,  sino  el  hombre  extendiéndose  por 
su  sensibilidad  a toda  la  esfera  de  sus  intereses  humanos.  Basar  designa 
todo  el  hombre,  la  persona  misma,  pero  también  esa  unidad  que  tras- 
ciende los  límites  del  individuo  hasta  abarcar  la  familia  y aún  todo  el 
grupo  social.  Sin  embargo,  aquella  afirmación  es  incompleta.  La  Sagra- 
da Escritura  se  interesa  por  el  hombre  concreto  y existencial,  pero  en 
su  referencia  a Dios.  La  perspectiva  de  la  Biblia  no  es  metafísica  ni 
psicológica  ni  primordialmente  social,  sino  religiosa.  El  Antiguo  Tes- 
tamento nos  presenta  al  hombre,  en  su  situación  existencial,  realizán- 
dose como  persona  en  el  seno  de  la  comunidad  o “personalidad  corpo- 
rativa”. Pero  la  condición  existencial  del  hombre  no  puede  ignorar  la 
realidad  de  su  ser  frente  a Dios.  De  allí  que  la  Escritura  nos  presente 
al  hombre  también  y principalmente  en  cuanto  llamado  por  Dios, 
precisado  a dar  una  libre  respuesta  a esa  vocación  divina.  Sin  duda, 
respuesta  totalmente  individual  Pero,  una  vez  salvada  la  responsa- 
bilidad personal  de  los  individuos  ante  el  llamado  del  Absoluto,  aún 
(pieda  margen  para  las  repercusiones  sociales  que  afectan  a todo  el 
grupo,  familia  o nación.  El  hombre  debe  responder  personalmente  a 
su  Creador.  Pero  debe  responder  desde  el  punto  de  su  inserción  en 
la  comunidad,  y la  misma  comunidad  responde  por  él.  La  alianza 
sinaítica,  que  hizo  de  los  hijos  de  Israel  el  pueblo  elegido,  no  fiié 
individual  sino  nacional:  las  promesas  de  Dios  se  dirigen  al  pueblo 
en  cuanto  tal  (Ex.  19,  4-8;  24,  3-8) , y como  tal  el  pueblo  debe  responder 
a Dios.  La  solidaridad  social  de  los  israelitas,  es  religiosa:  se  funda  en 
la  sangre  y en  la  alianza  divina.  De  parte  de  los  hombres,  el  sujeto 


Cfr.  A.  R.  Johnson,  The  Vitality  of  the  Individual  in  the  Thought  oj  Anden 
Israel,  Cardiff  1949. 

■*1  El  uso  de  la  sangre  como  símbolo  de  unión  y cohesión  de  alianzas  entre  los 
hombres,  era  frecuente  en  los  pueblos  del  antiguo  oriente,  y aún  hoy  perdura  al 
parecer  con  toda  su  fuerza  entre  los  árabes  (J.  Wellhausen,  Reste  arabischen 
Heidentums,  Berlín  1927^,  pp.  128ss.l.  Para  concillarse  un  extranjero,  había  que 
hacerlo  miembro  de  la  tribu,  extendiendo  hasta  él  el  vínculo  de  sangre  que  lo  uniera 
al  antepasado  común.  Ninguna  alianza  era  firme  sin  cambio  de  sangre. 

Para  expresar  sus  sentimientos  y deseos  respecto  a Dios,  el  hombre  utiliza 
naturalmente  el  lenguaje  que  emplea  con  sus  semejantes.  Para  los  semitas,  la  sangre 
podía  establecer  una  estrecha  unión  entre  el  hombre  y su  dios.  Véase  el  ejemplo 
de  los  sacerdotes  de  Baal  reunidos  en  el  Monte  Carmelo  para  aceptar  el  desafío  de 
Elias,  en  1 Rg.  18,25-28.  Con  frecuencia,  la  sangre  de  la  víctima  reemplaza  la  del 
hombre  y,  por  así  decir,  la  sangre  del  dios.  Sobre  este  punto,  recuérdese  la  narra- 
ción que  el  Eloísta  hace  de  la  Alianza  sinaítica  (Ex.  24,  3-3),  así  como  el  clásico 
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principal  de  la  alianza  no  son  los  individuos  sino  la  colectividad 
concebida  como  un  todo  orgánico,  como  un  cuerpo  (basar).  Es  lo  que 
se  ha  llamado  el  “colectivismo  religioso”  de  Israel. 

Basar  significaba  la  unidad  formada  por  los  miembros  de  la  co- 
munidad familiar  o política.  Esa  unidad  que,  autorizados  por  el 
empleo  del  vocablo  basar,  hemos  llamado  “cuasi-física”  o “unidad 
de  carne”,  estaba  a la  base  de  la  concepción  solidaria  de  la  sociedad, 
característica  de  los  pueblos  semitas.  Pero  el  grupo  social  era  conce- 
bido como  una  entidad  real  o un  todo  psíquico  creado  no  solamente 
por  la  comunidad  de  sangre  entre  sus  miembros,  sino  también  por  el 
culto  al  mismo  Dios.  De  allí  que,  al  acentuarse  el  monoteísmo,  basar, 
sin  perder  las  acepciones  ya  señaladas,  pasara  a significar  todos  los 
hombres  y aún  todo  ser  viviente,  hombre  o animal,  en  contraposición 
más  o menos  explícita  al  Creador,  es  decir,  en  cuanto  creaturas.  Esta 
nueva  acepción  del  vocablo,  aparece  nítida  a partir  del  período  pro- 
fético. 

Por  otra  parte,  “la  circuncisión  de  la  carne  del  prepucio”  que 
tanta  importancia  llegó  a tener  como  rito  religioso  nacional,  sugería 
fácilmente  la  relación  de  basar  entre  la  concepción  solidaria  del  grupo 
social  y la  del  colectivismo  religioso. 

De  becbo,  la  circuncisión  era  una  práctica  difundida  en  muchos 
pueblos  de  la  antigüedad  particularmente  entre  los  semitas  El 
P.  Lagrange  observa  atinadamente  que  la  circuncisión  “a  été  observée 
un  peu  partout  dans  le  monde  entier,  chez  les  populations  des  races 
les  plus  diverses,  et  le  plus  souvent  comme  faisant  partie  des  cérémo- 
nies  d’initiation  qui  unissent  plus  intimement  le  jeune  homme  a sa 
tribu  et  á son  dieu  ou  á ses  dieux”  Pocas  líneas  más  abajo,  continúa 

hebraísmo  karat  berit  (—  cortar  la  alian2a,  o cortar  la  víctima  por  la  mitad)  para 
significar  que  se  establece  un  pacto  (Ex.  24,  8;  Gn.  15,  8-18;  Jr.  34,  18). 

Acerca  de  la  relación  “sangre-alianza”  en  los  pueblos  semitas,  véase  Lagrange, 
Études  sur  les  religions  sémitiques,  París  1903,  pp.  260ss. ; W.  R.  Smith-S.  A.  Cook, 
Lectures  on  the  Religión  of  the  Semites,  London  19273,  pp.  314ss.,  479ss.,  691 ; A.  Le 
Roy,  La  religión  des  primitifs,  Paris  191D,  pp.  119s. 

■12  Gn.  17,  11.  23.  24.  25;  Lv.  12,  3;  15,  2s.  7.  19. 

43  Un  bajo  relieve  cuatro  veces  milenario,  en  una  tumba  de  Mempfis,  testimonia 
la  antigüedad  de  este  rito  entre  los  egipcios.  Herodoto  (II,  37,  104;  citado  por 
Lagrange,  op.  c.,  p.  241),  atestigua  su  práctica  entre  los  egipcios,  colcidas,  etíopes, 
sirios  y macrones. 

■14  Lagrange,  op.  c.,  p.  242s. 

43  Ibid.,  p.  240. 
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Lagrange:  “Le  lieu  oü  se  fait  la  circoncision  marque  assez  que  c’est 
comme  une  consécration,  par  un  sacrifice  sanglant,  de  la  vie  sexuelle 
á laquelle  le  jeune  homme  est  désormais  admis  Tout  ce  qui  regarde 
la  génération  est  éminemment  tabou,  entouré  de  restrictions  et  de 
précaulions  investies  d’un  caractére  religieux,  sanctionnées  par  des 
lois  sévcres.  Par  la  circoncision  on  est  vraiment  un  fiancé  de  sang. 
Peut-étre  était-ce  une  condition  pour  que  l’enfant  engendré  fút  apte 
a devenir  á son  tour  membre  de  Vassociation  a la  fois  nationale  et 
religieuse  de  la  communaiité.  Toutes  les  fois  que  le  sang  est  versé,  on 
peut  se  demander  si  c’est  pour  exercer  sa  vertu  propre,  dans  le  sens 
de  la  magie,  ou  en  expiation,  ou  pour  s’unir  á quelqu’un  par  Péchange 
du  sang  et  des  vies.  Id  il  semble  que  c’esí  (Tunión  quil  s agit,  puisque 
le  rite  est  un  rite  d’initiation:  la  vie  se  transmettra  par  un  organe 
uni  au  dieu  par  Vef fusión  du  sang‘'’*‘. 

■^-‘'  Siguiendo  a M.  Loisy  i La  Religión  d’Israel,  p.  29s.),  A.  Bros  (La  Reli- 
gión des  peuples  non  civilisés,  París  1907,  p.  140s.),  más  bien  que  la  idea  de  sacri- 
ficio, prefiere  la  de  alianza  contraída  por  la  sangre  derramada  y ofrecida  al  dios 
tribal.  Sea  lo  que  fuere  respecto  a los  otros  pueblos,  parece  que  la  observación  de 
Bros  es  pertinente  respecto  a los  israelitas.  En  efecto,  Gn.  17,  9-14  asocia  explícitamente 
la  idea  de  la  alianza  al  rito  de  la  circuncisión.  Por  otra  parte,  esto  permite  compren- 
der mejor  el  carácter  social  de  la  circuncisión  en  el  cuadro  del  colectivismo  religioso 
propio  de  los  semitas.  En  cuanto  al  pueblo  hebreo,  Lagrange  adopta  netamente  esa 
concepción:  la  circuncisión  "c  est  surtout  pour  le  code  sacerdotal  (Gen.  16)  un  signq 
d’alliance  avec  le  dieu  de  la  nation,  un  cachet  religieux  et  national.  C’était  done 
précisément  fixer  le  vrai  sens  de  l’institution,  tel  que  nous  le  connaissons  maintenant 
et  Saint  Augustin  se  recontre  avec  les  anthropologues  en  faisant  de  la  circoncision 
une  sorte  de  sacrement.  La  pédagogie  divine  a consiste  ensuite  á faire  de  la  circón- 
cisión  le  symbole  de  l’atachement  du  coeur  á Dieu  (Jer.  4,  4;  6,  10)  ’ (op.  c., 
pág.  243,  n.  4). 

Ibid.,  p.  240s.  El  mismo  carácter  religioso  e idéntica  relación  al  grupo  social, 
se  revela  en  la  práctica  de  la  circuncisión  en  las  tribus  primitivas  estudiadas  por 
Msr.  Le  Roy:  “La  transmission  de  la  vie  humaine  s’exerce  dans  un  domaine  mysté- 
rieux,  oü  l'action  du  Maitre  souverain  de  la  Création  est  manifesté  ou  tout  au  moins 
soupgonnée,  et  oú  l’homme  ne  peut  étre  admis  qu’avec  une  sorte  d’autorisation  de  sa 
part  et  moyennant  une  cérémonie  appropriée.  Au  temps  marqué,  l’interdit  pourra  étre 
levé,  mais  comme  toujours  en  pareil  cas,  le  “permis  d’user”  devra  étre  racheté  par  un 
sacrifice,  avec  effusion  de  sang:  d’oü  la  circoncision”  (op.  c.,  p.  236).  “Partout,  le 
mariage  est  entouré  de  certaines  prescriptions  dont  le  caractére  religieux  est  évident, 
soit  que  ces  rites  se  fassent  au  moment  méme  du  mariage,  soit  qu’ils  s’accomplissent 
antérieurement,  par  exemple  á l’époque  de  la  puberté  et  á l’occasion  des  initiations 
de  l’adolescence.  C’est  á cette  idée,  on  l’a  vu,  que  nous  avons  rapporté  la  pratique  de 
la  circoncision,  connue  non  seulement  par  de  nombreuses  populations  noires  d’Afrique, 
Bantoues  et  Nigritiennes,  non  seulement  par  les  populations  similaires  de  la  Mélané- 
sie,  non  seulement  par  les  Hamites  du  nord  de  l’Afrique  et  les  Polynésiens  des  íles 
océanniennes,  mais  encore  par  plusieurs  tribus  de  l’Amérique  elle  méme.  Cette  pratique 
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Esta  concepción  común  a los  pueblos  que  practicaban  la  circunci- 
sión, era  taml)ién  la  de  los  hebreos.  Entre  éstos,  el  rito  de  la  circun- 
cisión tiene  un  sentido  religioso  y social  explícitamente  reconocido, 
cuyo  relieve  se  acentúa  dada  la  concepción  solidaria  del  grupo  social 
y el  colectivismo  religioso.  En  la  mentalidad  semítica,  el  grupo  fami- 
liar o nacional  — incluidos  sus  miembros  pasados,  presentes  y futu- 
ros — forman  una  unidad  estrechísima  al  modo  de  un  organismo  vivo 
cuyos  componentes  no  sólo  están  emparentados  entre  sí,  sino  que  son 
miemlnos  inseparables  del  mismo  cuerpo  (basar).  En  las  páginas  ante- 
riores, el  uso  ílel  vocalilo  basar  nos  ha  revelado  el  realismo  de  esa 
unidad.  El  vínculo  de  unión,  era  la  participación  a la  misma  sangre 
— en  la  cual  ‘‘reside  la  vida”  De  allí  que  la  transmisión  de  la  vida 
tuviera  un  carácter  netamente  social  y religioso,  cuya  manifestación 
sensible  era  la  “circuncisión  de  la  carne  del  prepucio”  Nada  más 
natural  entonces  que  la  metonimia  por  la  cual  el  mismo  vocablo  que 
servía  para  indicar  la  solidaridad  del  grupo  social  y el  colectivismo 
religioso,  basar,  designara  también  el  órgano  consagrado  por  el  rito  de 
la  circuncisión  para  transmitir  es  unidad  de  sangre 

El  Códice  Sacerdotal  relata  en  estos  términos  la  institución  del 
signo  de  la  alianza  con  Yahveli: 

“Añadió  Dios  a Abraham:  Tú,  por  tu  parte,  guardarás  mi  alianza, 
tú  y tu  descendencia  después,  de  generación  en  generación.  He  aquí  mi 
alianza,  entre  mí  y vosotros,  que  habéis  de  guardar,  así  como  tu  des- 
cendencia después  de  ti:  serán  circuncidados  todos  vuestros  varones. 
Os  circuncidaréis  la  carne  (basar)  del  prepucio,  lo  cual  servirá  de 
señal  de  la  alianza  entre  mí  y vosotros.  Cuando  cumplan  ocho  días, 
haréis  circuncidar  entre  vosotros  a todos  los  varones  en  cada  una  de 
vuestras  generaciones;  el  esclavo  nacido  en  la  casa  y el  adquirido  por 
dinero  de  cualquier  extraño,  aunque  no  sea  de  tu  linaje.  Será  circun- 
cidado todo  varón  nacido  en  tu  casa  o comprado  por  dinero.  Así 
constará  mi  alianza  en  vuestra  carne  (basar)  como  alianza  perpetua. 

procéderait  ainsi  de  l’idée  que  l’homme  ne  peut  envahir  un  domaine  reservé  par  le 
Maitre  mystérieux  de  la  vie,  sans  proceder  d'abord  á un  lever  d’interdit  et  á un 
sacrifice,  dont  la  circoncisión  serait  l’expression”  (p.  386). 

H.  W.  Robinson,  The  Hebrew  Conception  of  Corporate  Personality,  p.  49ss.; 
O.  Eissfeldt,  The  Ebed-Yahwe  in  Isaiah  40-45...,  p.  266. 

49  Lv.  17,  11.  14;  Dt.  12,  23. 

59  Gn.  17,  11.  13.  23-25;  Lv.  12,  3;  15,  2s.  7.  19. 

51  Ez.  16,  26;  23,  20.  Cfr.  etiam  Ex.  28,  42;  Lv.  6,  3;  16,  4;  Sir.  44,  20. 
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En  cuanto  al  incircunciso  varón,  que  no  haya  circuncidado  la  carne 
{basar)  de  su  prepucio,  esa  persona  será  extirpada  de  su  pueblo,  pues 
quebrantó  mi  alianza”  (Gn.  17,  9-14). 

De  generación  en  generación,  la  señal  exterior  de  la  alianza  del 
pueblo  israelita  con  Yahveh,  será  la  “circuncisión  de  la  carne  del  pre- 
pucio”. Ésta  debía  traer  continuamente  a la  memoria  del  circunciso, 
las  obligaciones  contraídas  para  con  Dios,  en  virtud  de  la  Alianza 
Rito  simultáneamente  social  y religioso,  la  circuncisión  marcaba  en  su 
carne  a los  miembros  de  la  comunidad  nacional  al  par  que  a los  ado- 
radores del  verdadero  Dios  Solamente  quien  formaba  parte  del  pue- 
blo elegido  podía  entrar  en  relación  con  Yahveh  (Cfr.  Ez.  44,  7.  9)  : 
era  necesario  ser  israelita  de  nacimiento  o por  adopción  Nadie  po- 
día pertenecer  al  pueblo  escogido,  si  no  se  sometía  previamente  al  rito 
de  la  circuncisión*’^.  Para  el  hebreo,  el  mundo  estaba  como  dividido  en 
dos  categorías  de  hombres : los  circucisos  y los  incircuncisos  El  incir- 
cunciso debe  ser  “extirpado  del  pueblo”  porque  “ha  roto  la  alianza” 
con  Yahveh  (Gn.  17, 14)  y,  por  consiguiente,  no  puede  participar  de  las 
divinas  bendiciones  reservadas  a la  comunidad  De  este  modo,  la  cir- 
cuncisión de  la  carne  (basar)  sugería  a los  israelitas  la  relación  de 


52  Cfr.  Dt.  10,  16;  30,  6;  Jr.  4,  4;  Ez.  44,  7. 

55  “II  culto  dell’unico  Dio,  che  lo  ha  scelto,  é,  per  Israele,  il  fondamento  e la 
causa  della  sua  unitá  nazionale”  (F.  Spadafora,  Colletivismo  e individualismo  . . . , 
p.  12). 

5-t  F.  Spadafora,  op.  c.,  p.  360;  Bonsirven,  Le  Judaismo  palestinien  au  temps 
de  Jésus-Christ,  I:  La  Théologie  dogmatique,  París  1934,  p.  29. 

55  Cfr.  Gn.  34,  14  s.;  Ez.  44,  7.  9. 

55  A.  Clamer,  La  Sainte  Bible  (Pirot-Clamer)  , La  Genese,  París  1953,  p.  277. 

5T  Esa  exclusión  de  la  comunidad  — que,  como  hemos  indicado,  los  hebreos 
conciben  como  un  único  basar — , implicaba  la  pérdida  de  todos  los  derechos  y la 
privación  de  todas  las  ventajas  religiosas  que  la  Alianza  confería  al  pueblo  elegido 
y de  que  se  beneficiaban  los  israelitas  precisamente  en  cuatro  partes  de  ese  basar . 
Resulta  muy  sugestivo  parangonar  la  fórmula  de  Gn.  17,  14,  “extirpar  del  pueblo  , 
con  la  de  Sir.  25,  24,  donde  el  Siracida  aconseja  al  hombre  “arrancar  de  su  carne 
(basar)  a la  mujer  díscola  (vide  supra,  p.  11).  También  aquí  el  verbo  empleado, 
karat  (—  cortar,  quebrar,  partir,  herir,  extirpar)  es  de  marcado  sabor  físico  (véase, 
p.e.,  Lv.  22,  24;  Ex.  4,  25;  1 Sm.  17,  51;  31,  9;  2 Sm.  20,  22;  Dt.  23,  22;  Jr. 
11,  19;  48,  2;  50,  16;  etc.):  fácilmente  sugiere  la  imagen  de  un  cuerpo  al  que  se 
extirpa  algo,  pero  con  el  acento  no  en  lo  que  ese  cuerpo  pudiera  padecer,  sino  en  el 
efecto  de  destrucción  de  lo  extirpado.  La  fórmula  “extirpar  a alguien  del  pueblo”  y 
similares,  es  frecuente  en  el  códice  Sacerdotal,  sobre  todo  a propósito  de  faltas  rituales, 
vgr.  Ex.  12,  15.  19;  30,  33.  38;  31,  14;  Lv.  7,  20s.  27;  17,  9;  19,  8;  23,  29;  20,  3.  5s. 
17s.;  22,  3;  18,  29;  Nm.  9,  13;  15,  30s.;  19,  20;  etc. 

58  Dt.  7,  9;  Ex.  20,  6.  Cfr.  Gn.  7,  1;  Dt.  1,  36;  2Sm.  7,  11;  IRg.  11,  11. 
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basar  entre  las  concepciones  de  solidaridad  social  y de  colectivismo 
religioso. 

Consideremos  más  en  detalle  el  contenido  religioso  de  basar  en 
función  del  colectivismo  religioso  de  Israel. 

Yahveh  es  un  Dios  celoso^®,  exclusivo.  Israel  es  el  pueblo  de 
\ahveh,  y Yahveh  debe  ser  el  Dios  de  Israel*^.  Fiel  a su  promesa 
Yahveh  quiere  ser  el  único  que  proteja  a Israel.  Quiere  serlo  todo  para 
su  pueblo  y no  admite  que  su  pueblo  busque  apoyos  fuera  de  Él  “Mal- 
dito el  hombre  que  confía  en  el  hombre”  (Jr.  17,  5).  “¡Ay  de  aquellos 
que  bajan  a Egipto  en  busca  de  socorro,  se  apoyan  sobre  corceles  y 
confían  en  carros,  porque  son  muchos,  y en  jinetes  porque  son  fuertes; 
pero  no  han  mirado  al  Santo  de  Israel  y a Yahveh  no  han  consultado!”. 
(Is.  31,  1).  La  adhesión  del  pueblo  a Dios,  debe  ser  total.  Los  israelitas 
deben  sentirse  seguros  en  Yahveh,  porque  Yahveh  es  seguro,  es  fiel. 
Él  es  el  Fuerte,  el  Poderoso  el  que  todo  lo  puede,  el  refugio  segu- 
ro Al  margen  de  Yahveli,  todo  es  inconsistente,  caduco.  ¿Qué  fuerza 
podrá  oponérsele  No,  por  cierto,  los  hombres  ni  sus  riquezas 
ni  sus  alianzas  con  otros  pueblos  todo  eso  es  carne  (ba^ar)  y no 
espíritu  (ruah) , todo  eso  es  dél)il  y perecedero  como  la  hierba  del 
campo 

Estamos  tocando  una  oposición  fundamental  que  pinta  al  hombre 
en  su  situación  frente  a Dios.  Es  connatural  al  hombre  apoyarse  en 
las  creaturas,  Iniscar  la  propia  seguridad  en  lo  sensible,  en  lo  hecho  a 
su  medida.  Los  hebreos  no  escapan  a esta  tentación,  que  es  una  especie 

"•9  Ex.  34,  14;  Jos.  24,  19;  Ex.  20,  4s.,  Nah.  1,  2-6;  Ez.  39,  25-27;  Os.  11,  9. 

«o  Ex.  6,  7;  Os.  2,  25;  Jr.  7,  23;  11,  4;  24,  7;  Ez.  11,  20;  16,  11;  Lv.  26,  12; 

Dt.  29,  12;  etc. 

«1  IRg.  8,  23;  Is.  49,  7;  Dt.  7,  9.  12;  2Chr.  6,  14;  Neh.  1,  5;  9,  32;  Dn.  9,  4. 

Tal  sería  la  significación  de  'el,  palabra  que  designa  la  divinidad  entre  los 
semitas,  según  una  de  las  tantas  hipótesis  que  se  han  hecho  acerca  de  la  etimología 
del  vocablo. 

93  Gn.  43,  14;  49,  25;  Nm.  24,  4.  16;  Is.  13,  6;  Ex.  6,  3;  Gn.  17,  1;  28,  3; 

35,  11;  48,  3;  Ru.  1,  20s.;  Jl.  1,  15;  Ps.  91,  1;  68,  15;  y una  treintena  de  veces  en 

el  libro  de  Job,  se  llama  a Dios  'el  shaday,  que  los  autores  interpretan  “omnipotente  , 
“señor",  “altísimo”,  o “Dios  montaña”  (es  decir,  “refugio  seguro”). 

«3  Ps.  66,  5;  2 Chr.  32,  8. 

Os.  11,  9;  Is.  2,  22;  Jr.  17,  5;  Ps.  78,  39;  146,  3s.  Cfr.  Sap.  18,  22. 

«6  Ps.  52,  9;  Job  31,  24;  Pr.  11,  28. 

«7  Os.  14,  4;  Is.  30,  Is.;  31,  1-3. 

«3  Is.  40,  6-8;  Sir.  14.  I7s.;  Ps.  103,  15.  Cfr.  Ps.  36,  2;  102,  5.  12;  Is.  51,  12. 
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de  idolatría.  Y los  profetas  continuamente  deben  fustigar  su  fe  en 
Yahveh:  Israel  no  debe  apoyarse  en  el  hombre  sino  exclusivamente 
en  Dios. 

Este  es,  a grandes  líneas,  el  marco  ideológico  dentro  del  cual  la 
noción  de  basar  se  enriquece  de  contenido  religioso.  Hemos  visto  que 
basar  significa  todo  el  hombre,  la  persona  misma,  connotada  su  exten- 
sión al  grupo  comunitario  de  que  es  miembro.  A partir  del  períod» 
profético,  esa  noción  se  reviste  de  un  nuevo  matiz  para  significar 
como  antes  el  hombre  incluida  la  esfera  de  su  sensibilidad  social,  j)ero 
ahora  en  su  situación  frente  a Dios. 

Si  exceptuamos  Gn.  6,  3 Isaías  parece  haber  sido  el  primero 
en  dar  a basar  dicho  contenido  religioso,  oponiendo  este  vocablo  al 
ruah  de  Yahveh,  la  fuerza  divina  manifestadora  de  la  acción  de  Dios 
en  las  creaturas.  Menfis,  Babilonia,  los  reyes  vecinos  y los  israelitas 
egiptófilos,  presionaban  al  piadoso  pero  débil  Ezequías  para  que  se 
aliara  con  los  egipcios  contra  Asiria.  Isaías  se  yergue  contra  esa  alian- 
za que  él  considera  una  iniquidad.  ¿No  basta  acaso  Yahveh  para 
salvar  su  pueblo?  ¿Por  qué  entonces  esa  falta  de  fe,  ese  desprecio  de 
Yahveh?  “¡Ay  de  aquellos  que  bajan  a Egipto  en  busca  de  socorro,  se 
apoyan  sobre  corceles  y confían  en  carros,  porque  son  muchos,  y en 
jinetes  porque  son  fuertes;  pero  no  han  mirado  al  Santo  de  Israel 
y a Yahveh  no  han  consultado!”  (Is.  31,  1).  Los  israelitas  quieren 
completar  su  ejército  con  los  cuadros  que  les  faltan:  caballería  y 
carros,  y para  ello  huscan  el  apoyo  del  faraón.  En  vez  de  confiar  en 
Yahveh,  buscan  la  alianza  de  Egipto  y el  apoyo  de  su  ejército.  En  vez 


La  perícopa  Gn.  1-6,  de  traducción  e interpretación  discutibles  y muy  discu- 
tidas, tiene  todas  las  trazas  de  un  fragmento  mutilado.  El  versículo  3 es  particularmente 
obscuro.  Como  señala  J.  Skinner  {Génesis,  Edinburgh  19512,  pp.  143ss.),  la  intelec- 
ción del  pasaje  depende  del  sentido  que  se  atribuya  aquí  a ruah.  La  interpretación 
que  hoy  día  encuentra  quizá  mayor  aceptación,  es  la  que  entiende  por  ruah  el  soplo 
vital  infundido  por  Yahveh  en  el  hombre  al  crearlo  (Gn.  2,  7;  Ps.  104,  29s.),  según 
la  antigua  concepción  del  dios  que  da  y quita  la  respiración  (y  de  este  modo  la 
vida)  a todos  los  seres  animados,  y ven  en  basar  una  sinécdoque  por  “hombre”.  Las 
objeciones  contra  esta  interpretación  son  muy  fuertes  (vgr.  la  falta  de  conexión  con 
los  versículos  anteriores  y el  contrasentido  que  proyecta  en  los  siguientes.  Cfr.  los  comen- 
tarios de  Heinisch,  Procksch,  Gunkel,  Driver,  Chaine...).  De  allí  que  buen  número 
de  exégetas  se  incline  a ver  en  el  ruah  de  Gn.  6,  3,  más  bien  el  elemento  divino  que 
estaría  en  los  de  “hijos  de  Dios”.  De  todos  modos  y cualquiera  que  sea  la  hipótesis  pre- 
ferida, parece  que  se  trata  de  una  fuerza  destinada  a asegurar  la  longevidad  humana, 
a la  cual  Dios  se  decide  a limitar.  Cfr.  Van  Imschoot,  op.  c.,  I,  p.  184. 
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de  apoyarse  en  el  único  que  es  fuerte,  en  el  único  socorro  eficaz, 
recurren  a lo  que  es  débil,  piden  auxilio  a quien  nada  podrá.  Dios  cas- 
tigará ese  pecado  de  infidelidad  y desconfianza.  “Él  también  es  sabio 
y atraerá  desventura,  y no  cumplirá  sus  palabras:  se  levantará  contra 
la  casa  de  los  malvados  y contra  el  auxilio  de  quien  obra  iniquidad” 
(V.  2).  ¿De  que  valdrá  entonces  la  protección  de  la  caballería  aliada? 
El  Egipto  no  sirve  de  ayuda  porque  es  “hombre”  y su  ejército  “carne”. 
“Los  egipcios  son  hombres  y no  Dios,  sus  caballos  son  carne  (basar) 
y no  espíritu  (riiah)^^  El  “hombre”,  la  “carne”,  no  pueden  resistir 
a Dios  ni  a su  espíritu : basta  que  Dios  extienda  su  mano,  para  que 
Egipto  y su  poderoso  ejército  se  desmoronen.  “Cuando  Yahveh  exten- 
derá su  mano,  se  tambaleará  el  protector  y caerá  el  protegido,  y a 
una  todos  ellos  perecerán”  (v.  3^). 

El  versículo  3 presenta  dos  antítesis  en  estricto  paralelismo: 
“hombre  - Dios”,  y “carne  - espíritu”.  Los  términos  correspondientes: 
“Dios  = espíritu”,  “hombre  = carne”,  son  perfectamente  equivalentes. 
De  un  lado  lo  que  es  fuerte,  inconmovible,  duradero.  Del  otro,  lo 
débil,  caduco,  perecedero.  De  una  parte,  Yahveh  o el  espíritu  divino 
que  guía,  protege  y vivifica  a Israel.  De  la  otra,  el  hombre  incluidos 
todos  los  medios  con  que  espera  guiarse,  protegerse  y vivificarse  a sí 
mismo.  De  un  lado,  la  economía  de  Dios:  fidelidad  y confianza  en  el 
Único,  perseverante  esperanza  en  Yahveh.  Del  otro  lado,  la  política 
de  la  carne:  confianza  en  el  número,  en  la  cantidad,  en  la  masa.  Basar 
significa  ahora  el  hombre  abarcando  toda  la  esfera  de  sus  intereses 
humanos,  en  cuanto  involucrados  en  su  posición  frente  a Dios. 

El  contraste  entre  la  fortaleza  de  Yahveh  o su  ruah  y la  debilidad 
del  hombre  (basar),  que  con  mano  maestra  pintara  Isaías  en  los  ver- 
sículos que  acabamos  de  ver,  se  repite  continuamente  en  las  páginas 
del  Antiguo  Testamento.  Israel  no  debe  apoyarse  en  las  criaturas 
(basar),  puesto  que  son  frágiles  y de  valor  despreciable.  “Dejaos  de 
confiar  en  el  hombre,  cuyo  hálito  está  en  su  nariz;  ¿qué  puede  valer?” 
(Is.  2,  22).  “No  queráis  confiar  en  los  príncipes,  en  el  hijo  de  un 
hombre,  que  no  puede  salvar.  Su  soplo  se  va,  y él  tórnase  a su  polvo, 
y ese  mismo  día  perecen  sus  proyectos”  (Ps.  146,  3s.).  Esa  debilidad 
ingénita  del  hombre  frente  a Dios,  está  condensada  en  una  palabra : 

Versículo  3®.  Compárese  con  Os.  14,  4:  “Asiría  no  nos  salvará;  no  monta- 
remos sobre  caballo  ni  diremos  más  a la  obra  de  nuestras  manos  “dios  nuestro”. 
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, basar.  El  hombre,  las  criaturas  todas,  “son  basar,  un  hálito  que  ee 
.marcha  y no  vuelve  más”^h  “Así  habla  Yahveh:  Maldito  el  homl)re 
que  confía  en  el  hombre,  que  toma  la  earne  por  socorro  y cuyo  cora- 
zón se  aparta  de  Yahveh”  (Jr.  17,  5).  En  cambio,  si  Israel  se  apoya 
-en  Dios,  estará  al  seguro:  “Oh  Altísimo,  el  día  que  el  temor  me  in- 
vada, buscaré  refugio  en  ti.  En  Dios,  cuya  promesa  celebro,  en  Dios 
busco  refugio:  ¿qué  puede  hacerme  un  mortal  (basar)?’^  (Ps.  56,  4s.) . 
Sus  enemigos  no  prevalecerán  contra  Israel:  ellos  “tienen  consigo  un 
brazo  de  carne  (basar)”,  mientras  que  con  el  pueblo  elegido  “está 
Yahveh,  nuestro  Dios,  para  ayudarnos  y pelear  nuestros  combates” 
(2  Chr.  32,  8),  y Yahveh  no  es  basar  sino  ruah. 

De  este  modo,  la  oposición  “Yahveh  - basar”  se  hace  clásica  a 
partir  del  segundo  período  profético  y del  Códice  Sacerdotal,  prin- 
cipalmente con  la  aparición  de  una  nueva  fórmula:  kol  basar.  Yahveh 
es  el  señor  y “Dios  de  todo  basar.  ¿Hay  algo  imposible  para  Él?” 
(Jr.  32,  27).  Si  la  carne  existe,  si  en  ella  hay  vida,  se  debe  a Yahveh, 
“Dios  del  espíritu  de  toda  carne”  “quien  tiene  en  su  mano  la  vida 
de  todo  viviente  y el  espíritu  de  toda  carne”  (Job  13,  10).  “Si  Él 
tornara  a sí  su  espíritu  y no  prestara  atención  sino  a sí  mismo,  toda 
-carne  expiraría  a una  y el  hombre  retornaría  al  polvo” 

La  nueva  expresión,  kol  basar,  y su  equivalente  griego  Jtdoa  oú  ;H, 
viene  como  a universalizar  la  solidaridad  social  implicada  en  la  noción 
de  basar,  precisamente  en  su  relación  con  Dios,  esto  es,  involucrando 
el  colectivismo  religioso  de  Israel.  Examinemos  más  de  cerca  la  nueva 
fórmula. 

En  los  libros  sacros  no  faltan  ejemplos  en  los  cuales  kol  basar 
se  emplea  para  significar  todo  ser  viviente  — hombres  y animales  — , 

Ps.  78,  39;  cfr.  Job  6,  12:  “¿Es  mi  fortaleza  la  fortaleza  de  las  piedras? 
¿Es  mi  carne  de  bronce?”.  Véase  también  Sap.  7,  Is. ; Job  7,  5;  13,  12  (Nótese  la 
traducción  que  de  este  versículo  hacen  los  Setenta:  “Vuestra  gloria  se  irá  como  la 
-ceniza,  y vuestro  cuerpo  es  de  barro”) . 

72  Cfr.  Job  10,  4s.;  Ps.  50,  13. 

73  Nm.  16,  22;  27,  16.  Cfr.  Job.  10,  11:  “De  piel  y carne  me  vestiste,  y me 
tejiste  con  huesos  y nervios”. 

74  Job  34,  14s.;  cfr.  Jl.  3,  1;  Job  27,  3;  33,  4. 

75  Gn.  6,  17 : “atraeré  el  diluvio  de  aguas  sobre  la  tierra  para  destruir  toda  carne 
{kol  basar)  en  que  alienta  espíritu  de  vida.  Cuanto  existe  en  la  tierra  morirá”. 
€n.  7,  21;  20,  11.  15;  Nm.  18,  15  (“Todo  primer  nacido  de  cualquier  creatura  (de 
/col  basar),  hombre  o animal,  que  presenten  a Yahveh,  será  para  ti”)  ; Ps.  136,  25; 
Sir.  18,  15.  16;  40,  8;  Dn.  14,  4. 
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o solamente  los  animales  Sin  embargo,  el  sentido  primordial  de  la 
expresión,  no  parece  haber  sido  ninguno  de  ellos.  En  diez  pasajes 
kol  basar  significa  todos  los  seres  vivientes,  y en  otros  ocho,  únicamente 
los  animales.  Pero  mucho  más  frecuente  es  el  empleo  de  kol  basar 
para  significar  exclusivamente  la  totalidad  de  los  hombres'^".  De  las 
cuarenta  veces  que  tiene  este  sentido,  una  buena  decena  pertenece  a 
textos  con  mucha  probabilidad  cronológicamente  anteriores  a los  pasa- 
jes en  que  significa  ya  sea  los  animales  ya  sea  todos  los  seres  vivientes, 
hombres  y animales. 

Demás  está  repetir  que  la  fórmula  aparece  siempre  en  oposición 
con  \ahveh  o el  ruah  de  Yahveh  '®.  Ni  es  esto  de  extrañar,  dado  que, 
a partir  de  esta  época,  la  Sagrada  Escritura  resei'va  el  uso  del  vocablo 
basar  casi  exclusivamente  para  significar  uno  de  los  términos  de  la 
relación  que  funda  el  sentimiento  religioso:  el  hombre  (o  el  pueblo) 
con  su  miseria  y debilidad,  su  insignificancia  y su  impotencia,  frente 
al  Dios  “tremens”  y “fascinaos”,  terrible  en  su  omnipotencia  y bené- 
fico en  su  gratuita  misericordia.  Basar  es  el  sujeto  del  temor  reveren- 
cial preñado  de  imploración  y esperanza  que  exige  del  hombre  la 
actitud  de  adoración  y sumisión  respecto  al  “totalmente  otro”. 

Frente  a la  realidad  de  Dios  y su  misterio,  el  hombre  experimenta 
un  conjunto  de  sentimientos  que  se  ha  dado  en  llamar  “sensación  de 


Gn.  6,  19;  7,  15s.  (“Y  se  llegaron  a Noé,  al  arca,  de  dos  en  dos,  todos  los 
seres  corpóreos  (kol  basar)  dotados  de  soplo  vital.  Y los  que  entraron,  macho  y hem- 
bra de  toda  carne  {kol  basar)  entraron,  como  Dios  habíale  ordenado”);  8,  17;  Lv. 
17,  14  (dos  veces)  ; Sir.  17,  4 (“E  infundió  su  temor  sobre  toda  carne  (kol  basar),  de 
suerte  que  señoreen  a las  fieras  y los  pájaros”)  ; Dn.  4,  9. 

Dt.  5,  26;  32,  42;  Is.  40,  5s.;  49,  26;  Jr.  12,  12;  25,  31;  33,  27;  45,  5;  Ez.  21, 
4 ( ‘Toda  carne  verá  que  yo,  Yahveh,  la  he  incendiado”)  ; 21,  9s.  (“Voy  a exterminar 
de  ti  al  justo  y al  impío;  por  eso  saldrá  mi  espada  de  su  vaina  contra  toda  carne 
(kol  basar),  del  sur  al  norte,  para  que  toda  carne  conozca  que  yo,  Yahveh,  he  sacado 
mi  espada  de  su  vaina  ) ; Gn.  6,  12s.  (“Toda  carne  (kol  basar)  había  corrompido  su 
camino  sobre  el  orbe.  Dijo  pues  Dios  a Noé:  He  decidido  el  fin  de  todo  mortal  (kol 
basar),  ya  que  por  su  causa  está  llena  toda  la  tierra  de  violencias”)  ; 9,  15.  16.  17; 
Nm.  16,  22;  27,  16;  Is.  66,  16.  23s.  (“Cada  mes  y cada  sábado,  toda  carne  (kol  basar) 
vendrá  a postrarse  ante  mi.  afirma  Yahveh”)  ; Job  12,  10;  34,  15;  Ps.  65,  3;  145, 
21;  Zch.  2,  17;  Jl.  3,  1;  Sir.  1,  8;  14.  17;  39,  19  (“Delante  de  Él  está  la  obra  de 
toda  carne  y nada  hay  oculto  a sus  ojos  ’)  ; 41,  4;  18,  12;  33,  21.  30;  44,  18;  45,  4; 
48,  12;  Jdt.  2,  3.  La  versión  de  los  Setenta  nos  ofrece  algunos  ejemplos  más:  Sir.  45, 
1 (el  texto  hebreo  dice  kol  hay);  46,  19;  Jr.  21,  12;  Pr.  26,  10b. 

Señalemos  dos  excepciones,  por  lo  demás  tardías,  ambas  en  el  capítulo  33  del 
Siracida:  vv.  21  y 30.  “No  permitas  a ninguna  carne  que  te  domine  ”,  y “no  te  exce- 
das (en  el  castigo  a los  esclavos)  con  ninguna  carne”. 
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lo  tremendo” . El  “totalmente  Otro”  se  presenta  a toda  carne  como  un 
ser  “aparte”,  diferente  y por  encima  de  todo  otro  ser.  Autor  y dueño 
“de  la  vida  de  toda  carne”  (Nu.  16,  22;  27,  16),  su  poder  se  extiende 
a todas  las  creaturas  y Él  lo  ejerce  como  señor  y dueño  absoluto. 
Decide  “el  fin  de  todo  mortal”  (Gn.  6,  13) , y los  extermina  del  orbe. 
“Así  habla  Yahveh:  Lo  que  había  construido  lo  destruyo  y lo  que  hal)ía 
plantado  lo  arranco”  (Jr.  45,  4).  “Atraeré  desgracia  sobre  toda  carne 
(kol  basar),  pero  a ti  te  concederé  la  vida  como  botín”  (ibid.  v.  5). 
Nada  le  es  imposible.  “Yo  soy  Yahveh,  el  Dios  de  todos  los  mortales 
(kol  basar).  ¿Hay  alguna  cosa  sobrado  difícil  para  mí?”  (Jr.  32,  27). 
Si  su  gloria  se  levanta,  “toda  carne  la  ve,  porque  la  boca  de  Yahveh 
ha  hablado”  (Is.  40,  5). 

En  esa  percepción  emotiva  del  “totalmente  Otro”,  la  omnipoten- 
cia y majestad  divinas  se  manifiestan  a kol  basar  en  fuerzas  formida- 
bles y terríficas,  que  se  ejercen  con  frecuencia  en  detrimento  de  los 
hombres  mismos.  “Yahveh  posee  una  espada  que  devora  de  un  extremo 
al  otro  de  la  tierra,  sin  que  haya  salvación  para  ningún  basar”  (Jr.  12, 
12).  “Embriagaré  con  sangre  mis  saetas,  y mi  espada  devorará  carne: 
en  la  sangre  de  muertos  y cautivos,  en  la  cabeza  de  los  caudillos  del 
enemigo”  (Dt.  32,  42).  “Voy  a exterminar  de  ti  al  justo  y al  impío; 
saldrá  mi  espada  de  su  vaina  contra  toda  carne,  del  sur  al  norte,  para 
que  kol  basar  conozca  que  yo,  Yahveh,  he  sacado  mi  espada  de  su 
vaina  y ya  no  será  envainada”  (Ez.  21,  9s.) . “Y  toda  carne  verá  que 
yo,  Yahveh,  he  incendiado  la  tierra”  (Ez.  21,  4) 

En  contraste  con  ese  Otro  viviente  y vidente  poderoso  y tre- 

T9  ‘‘El  Dios  viviente,  creó  el  cielo  y la  tierra  y tiene  poderío  sobre  toda  carne 
{naoa  oáp|)”  (Dn.  14,  4). 

En  las  páginas  que  siguen,  citaremos  en  nota  las  pericopas  que  aun  incluyendo 
la  fórmula  kol  basar  o su  equivalente  griego  jcüaa  no  pertenecen  al  período 

profético  que  estudiamos.  Su  inserción  a esta  altura  de  nuestro  estudio,  servirá  para 
mostrar  la  permanencia  posterior  en  la  Sagrada  Escritura,  de  la  acepción  de  basar 
que  estamos  considerando.  Este  pequeño  recurso  nos  permitirá  aligerar  las  páginas 
dedicadas  al  estudio  de  basar  en  los  períodos  posteriores. 

Es  la  “noticia  a cuya  llegada  se  disolverá  todo  corazón,  desmayarán  todas  las 
■manos,  se  embotará  todo  espíritu  (NB.:  los  Setenta  leen  “toda  carne  y todo  espíritu 
desfallecerán”)  y todas  las  rodillas  se  disolverán  como  agua”  (Ez.  21,  12).  Cfr.  Job.  6, 
4:  “En  mí  (NB.:  los  Setenta  leen  “en  mi  cuerpo”)  las  flechas  de  Sadday,  cuya  pon- 
zoña absorbe  mi  espíritu:  los  terrores  de  Eloah  están  alineados  contra  mí”. 

“Delante  de  Él  está  la  obra  de  toda  carne  y nada  hay  oculto  a sus  ojos” 
<5ir.  39,  19). 
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mendo,  la  sensación  de  la  propia  insignificancia  se  apodera  de  toda 
basar  y lo  fuerza  a establecer  la  relación  de  temor  reverencial  y abso- 
luta dependencia.  “Toda  carne  es  hierba,  y toda  su  gracia  como  la 
flor  de  los  campos.  La  hierba  se  seca,  la  flor  se  marchita,  cuando  la 
toca  el  soplo  de  Yahveh.  Sí,  el  pueblo  es  hierba.  La  hierba  se  agosta, 
la  flor  se  marchita”*^.  Toda  carne  es  débil,  caduca,  despreciable®^.  Su 
misma  existencia  la  debe  a Yahveh:  Él  es  el  principio  permanente  de 
su  ser  Frágil,  precario,  con  la  espada  de  Yahveh  sobre  su  cabeza, 
el  hombre  debe  reconocer  con  espanto  que  es  carne,  y las  naciones 
(jue  son  hombres  ®^. 

La  sensación  de  pecado,  de  mancha,  proyecta  un  nuevo  abismo 
entre  lo  profano  y lo  sacro,  entre  ese  basar  impuro  que  es  la  huma- 
nidad, y el  Dios  santo  y justiciero.  “La  tierra  estaba  estragada,  porque 
toda  carne  había  corrompido  su  camino”  (Gn.  6,  12).  Las  aguas  del 
diluvio  purificaron  entonces  la  tierra  exterminando  toda  carne  (Gn.  7, 
21 ) : la  corrupción  de  basar  y la  santidad  de  Dios,  son  incompatibles. 
Pero  la  carne  sigue  siendo  carne  aún  después  del  diluvio,  y la  impie- 
dad se  enseñorea  de  ella  ®®.  No,  Dios  “ya  no  exterminará  toda  carne  ni 
habrá  más  diluvio  para  destruir  la  tierra”  (Gn.  9,  11) . Pero  no  puede 
tolerar  el  pecado  de  basar.  Y “Yahveh  entabla  querella  con  los  pue- 


Is.  40,  6-8.  Nótese  el  paralelo  explícito  entre  "toda  carne”  y “el  pueblo”. 

"Toda  carne  envejece  como  el  vestido;  porque  la  ley  de  siempre  es:  ‘morirás 
irremisiblemente’.  Como  las  hojas  que  brotan  en  árboles  írondosos,  que  unas  caen  y 
otras  crecen,  así  las  generaciones  de  carne  y sangre”  (Sir.  14,  17).  “Este  es  el  lote 
señalado  por  Dios  a kol  basar  (a  saber,  la  muerte)”  (Sir.  41,  4).  Léase  la  descripción 
que  de  las  miserias  humanas  hace  el  Siracida  en  el  capítulo  40.  Tras  una  vivida 
enumeración  de  las  calamidades  de  esta  vida,  concluye:  “Así  sucede  con  toda  carne, 
desde  el  hombre  a la  bestia,  y para  los  pecadores,  siete  veces  más”  (Sir.  40,  8). 

"Interroga  a las  bestias,  y te  instruirán;  a las  aves  del  cielo,  y te  darán 
noticia;  o (a  los  reptiles)  de  la  tierra,  y te  enseñarán,  y te  contarán  los  peces  del 
mar.  ¿(^uién  de  todos  ellos  no  reconoce  que  la  mano  de  Yahveh  los  hizo,  que  Él  tiene 
en  su  mano  la  vida  de  todo  viviente  y el  aliento  de  toda  carne  humana?”  (Job.  12, 
7-10;  cfr.  33,  4).  “Si  Él  no  prestara  atención  sino  a sí  mismo,  si  retirara  hacia  sí  su 
hálito,  toda  carne  expiraría  a una  y el  hombre  retornaría  al  polvo”  (Job  34,  14). 
Cfr.  Is.  42,  5;  Jr.  27,  5. 

“Infunde  en  ellos  espanto,  Yahveh:  ¡conozcan  las  naciones  que  son  hombres!” 
(Ps.  9,  21).  Véase  el  Ps.  119,  120:  "Mi  carne  se  estremece  de  terror  ante  ti,  y estoy 
amedrentado  de  tus  decretos  ”. 

No  queremos  decir  que  el  Antiguo  Testamento  conciba  la  carne,  basar,  como 
algo  en  sí  pecaminoso  o sede  o principio  de  pecado.  Sino,  simplemente,  que  de  hecho 
se  halla  envuelta  en  la  impureza,  cubierta  de  mácula.  Sobre  este  punto  habría  que 
estudiar  con  particular  atención  el  influjo  griego  en  los  Libros  posteriores. 
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blos,  litiga  con  toda  carne  ha  entregado  los  impíos  a la  espada” 
tJr.  25,  31).  “Yahveh  hará  justicia  con  fuego  y con  su  espada  sohre 
kol  basar;  así  serán  muchos  los  matados  por  Yahveh”  (Is.  66,  16). 
“Entonces  saldrán  y verán  los  cadáveres  de  los  hombres  que  pecaron 
contra  mí;  ciertamente,  su  gusano  no  morirá  ni  se  extinguirá  su  fuego, 
y serán  abominación  para  toda  carne”  (Is.  66,  24) . Yahveh  es  terri- 
ble. Su  poder  se  descarga  como  una  trampa  sobre  su  presa  y su 
justicia  castiga  despiadadamente  los  crímenes  de  Israel  Frente  a Él, 
el  temor  es  la  actitud  normal  de  kol  basar 

Pero  un  nuevo  elemento  se  añade.  Una  experiencia  que  trasciende 
todas  esas  experiencias,  viene  a coronar  el  dramatismo  de  la  situación 
humana  frente  a Dios:  El  Tremendo,  fascina.  Desde  el  fondo  de  su  mi- 
seria y de  su  terror,  toda  carne  experimenta  una  triple  sensación  que  lo 
impele,  no  ya  a huir,  sino  a acercarse  a ese  “Otro”:  ansias  de  pureza, 
necesidad  de  socorro  y sensación  de  la  piedad  de  Dios. 

En  primer  término,  el  deseo  de  plenitud  y totalidad,  de  pureza, 
«le  santidad.  El  hombre,  el  pueblo  todo,  se  siente  llamado,  urgido  por 
Dios,  a desprenderse  de  su  impureza.  La  voz  de  los  profetas  de  Israel 
había  resonado  tantas  veces  en  este  sentido!  No  es  solamente  el  temor 
a los  terribles  castigos  de  Dios  que  se  abaten  implacables  sobre  el 
pecador,  lo  que  hace  exclamar  al  Salmista:  “Oh  Dios,  tú  eres  mi 
Dios;  yo  te  busco  con  todas  mis  fuerzas.  Mi  alma  tiene  sed  de  ti, 
mi  cuerpo  ( basar  I suspira  por  ti,  como  tierra  árida  y sedienta,  sin 
agua”  ( Ps.  63,  2 ) . 

Pero  su  impotencia  radical  arroja  a toda  carne  (kol  basar)  en  el 
sentimiento  de  la  necesidad  de  socorro.  ¿Cómo  escapar  a la  propia 
incapacidad  y debilidad  ingénitas?  El  “Otro”,  el  Fuerte,  el  Dios  Santo, 
lo  llama.  Pero,  ¿«juién  podrá  resistir  la  proximidad  del  Dios  Sabaoth? 
“Si  continuamos  oyendo  la  voz  de  Yahveh,  nuestro  Dios,  moriremos. 
Porque,  ¿qué  mortal  (kol  basar)  ha  oído  como  nosotros  la  voz  de  Dios 
vivo  hablando  de  en  medio  del  fuego,  y quedó  con  vida?”  (Dt.  5, 

Obsérvese  también  aquí  el  paralelo  establecido  por  el  liagiógrafo  entre  kol 
basar  y “pueblo". 

Is.  8,  14;  10,  17.  Cfr.  Ps.  66,  11. 

Is.  I,  3ss.  16ss.;  8,  12-14;  Ps.  38.  4 (“No  hay  parte  sana  en  mi  cuerpo  debido 
a tu  indignación,  ni  hay  nada  intacto  en  mis  huesos  por  causa  de  mis  pecados”). 

90  Gn.  15,  12;  28,  17;  Ps.  99,  1-5. 
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25s.)®^-  “¿Quién  puede  subsistir  frente  a Yaliveh,  el  Dios  santo?”  (1 
Sm.  6,  20).  “¿Podrá  un  homl)re  ante  Eloah  ser  justo?  Ante  su  Ha- 
cedor ¿será  puro  un  varón?”  (Job  4,  17) . “¡Ah  si  hubiera  árbitro  entre 
un  hombre  y Eloah  como  entre  un  hombre  y su  prójimo!”  (Job  16,  21) . 

¿De  quién  esperar  ese  imprescindible  socorro,  sino  del  mismo 
Dios,  poderoso  y terril)le  pero  cuya  misericordia  lleva  su  condescen- 
dencia hasta  elegirse  un  pueblo?  Fué  su  benignidad  quien  hizo  apa- 
recer “el  arco  en  las  nubes  para  recordar  el  pacto  eterno  entre  Dios 
y toda  carne”  (Gn.  9,  11.  15-17),  “signo  eterno  de  que  ya  no  destruirá 
toda  carne”  Luego  hizo  alianza  con  Abrabam,  “en  cuya  carne  im- 
primió una  ley”  y cuya  posteridad  multiplicó  como  el  polvo  de  la 
tierra,  según  su  promesa  Por  último,  “de  entre  ¡col  basar  eligió  a 
Moisés”®^  para  hacer  de  su  pueblo  un  pueblo  aparte  en  medio  del 
cual  tener  su  morada  y del  que  será  perpetuamente  guía  y protector 

Sí,  Dios  es  tcrril)le  cuando  castiga  la  idolatría  de  Israel.  “Frustra- 
ré en  este  sitio  los  designios  de  Judá  y Jerusalén,  y los  haré  caer  a 
espada  ante  sus  enemigos  y a manos  de  quienes  atentan  contra  su 
vida,  y daré  sus  cadáveres  como  pasto  a las  aves  del  cielo  y las  bestias 


La  idea  de  que  la  proximidad  de  Yahveh  causaba  la  muerte,  es  frecuente  en 
el  Antiguo  Testamento.  Nadie  puede  ver  a Dios  (Ex.  33,  20-23;  19,  21;  24,  lOs.; 
Jdc.  13,  22),  ni  oírlo  (Dt.  5,  26),  ni  acercársele  (Ex.  19,  21),  ni  tocarlo  (2Sm.  6, 
6ss.)  sino  a riesgo  de  la  propia  vida. 

92  Sir.  44,  18. 

93  Sir.  44,  20.  Cfr.  Gn.  15,  18;  17,  10-14. 

94  Gn.  22,  15-18.  Cfr.  Gn.  12,  2;  13,  16;  15.  5;  17,  1-6. 

99  Sir.  45,  4. 

99  Ex.  19,  1-10;  24,  3-8.  Véase  Lv.  26,  3-13,  acerca  de  cómo  ejercerá  Yahveh  esa 
su  misericordiosa  protección  sobre  su  pueblo:  “Si  camináis  según  mis  leyes,  guardáis 
mis  preceptos  y los  practicáis,  os  enviaré  lluvias  a su  debido  tiempo,  la  tierra  dará 
sus  productos  y el  árbol  del  campo  su  fruto ...  y habitaréis  tranquilamente  en  vuestra 
tierra.  Daré  paz  al  país  . . . , haré  desaparecer  del  país  las  bestias  dañinas,  y la  espada 
no  pasará  por  vuestra  tierra.  Perseguiré  a vuestros  enemigos...  Me  volveré  hacia 
vosotros,  os  haré  fructificar  y os  multiplicaré.  Colocaré  en  medio  de  vosotros  mi 
morada,  y mi  alma  no  sentirá  hastío.  Deambularé  en  medio  de  vosotros,  y seré  vuestro 
Dios,  y vosotros  seréis  mi  pueblo”.  Notemos  al  pasar,  que  estas  ideas  son  variantes  del 
mismo  tema  de  la  unidad  israelítica.  La  perícopa  transcripta  recuerda  espontáneamente 
la  hermosa  reflexión  del  P.  R.  de  Vaux:  “Trois  grandes  idées  vivent  au  fond  de  lame 
juive:  un  Dieu,  un  peuple,  un  pays.  . . . Un  Dieu  qui  forme  un  peuple  et  lui  donne  un 
pays,  un  peuple  choisi  par  son  Dieu  pour  posséder  ce  pays,  un  pays  que  ce  Dieu  réserve 
á ce  peuple.  Tel  était  le  Credo  que  tout  Israélite  récitait  en  acquittant  les  dimes” 
(La  Sainte  Bible  (École  Biblique  de  Jérusalem),  La  Genese,  Paris  1951,  p.  34). 
La  misma  idea  desarrolla  F.  Asensio  en  su  obra  Yahveh  y su  pueblo  (Roma,  1953), 
■especialmente  en  el  capítulo  5°,  Yahveh,  la  tierra  y el  pueblo  (pgs.  161-204). 
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de  la  tierra.  Y trocaré  esta  ciudad  en  desolación  y escarnio;  todo  el 
que  pase  junto  a ella  se  asombrará  y silbará  burlón  a la  vista  de  todas 
sus  plagas.  Y les  daré  a comer  la  carne  de  sus  hijos  y la  carne  de  sus 
bijas,  y se  devorarán  unos  a otros  en  las  angustias  y los  apuros  con  que 
los  estrecharán  sus  enemigos  y quienes  atentan  contra  su  vida”  (Jr.  19, 
7-9;  comparar  con  Lv.  26,  29;  Dt.  8,  19).  No  son  meras  amenazas. 
Todo  esto  y más  acaeció  en  Jerusalén  en  el  sitio  de  Nabucodonosor. 
"Cumplió  el  Señor  su  palabra,  la  que  pronunció  contra  nosotros,  con- 
tra nuestros  jueces  que  juzgaron  a Israel,  contra  nuestros  reyes  y nues- 
tros jefes,  contra  todo  hombre  de  Israel  y Judá.  No  se  hizo  tal  debajo 
de  todo  el  cielo,  cual  se  hizo  en  Jerusalén,  según  lo  escrito  en  la  ley  de 
Moisés,  a saber,  comer  nosotros  uno  la  carne  de  su  hijo  y otro  la  carne 
de  su  bija.  Y los  entregó  el  Señor  para  escarnio  y asolamiento”  (Bar. 
2,  1).  Pero  Yahveh  es  pronto  para  perdonar  a Israel:  “Consolad,  con- 
solad a mi  pueblo,  dice  vuestro  Dios;  hablad  al  corazón  de  Jerusalén 
y gritadle  que  se  ha  cumplido  su  servicio,  que  está  perdonada  su  culpa, 
qiie  de  mano  de  Yahveh  ha  alcanzado  el  doble  por  todos  sus  peeados” 
(Is.  40,  Is.) . “El  Señor  Yahveh  viene  con  potencia  y su  brazo  domina; 
su  recompensa  viene  con  Él  y le  precede  su  paga.  Como  un  pastor, 
apacentará  su  rebaño,  con  su  brazo  reunirá  los  corderillos  y los  llevará 
en  su  seno,  y conducirá  dulcemente  a las  que  lactan”  (Is.  40,  lOs.) . 
“Así  se  manifestará  la  gloria  de  Yahveh,  y toda  carne  (kol  basar)  la 
verá,  pues  la  boca  de  Yahveh  ha  hablado”  (Is.  40,  5).  Y el  castigo  se 
volverá  contra  los  enemigos  de  Israel:  “Con  tus  adversarios  pelearé 
y a tus  hijos  pondré  a salvo.  A quienes  te  oprimen  daré  a comer  su 
propia  carne,  y como  de  vino  se  embriagarán  en  su  propia  sangre,  para 
que  kol  basar  sepa  que  yo,  Yahveh,  soy  tu  salvador  y tu  redentor,  el 
Fuerte  de  Jacob”  fis.  49  25s.)®^. 

Sí,  Dios  es  terrible,  pero  su  bondad  sin  límites  “Él  sabe  de  qué 
estamos  hechos.  Él  recuerda  que  somos  polvo”  (Ps.  103,  14) . Es  verdad 

Véase  Ps.  145,  20s.:  “Yahveh  guarda  a todos  los  que  le  aman  y destruye  a 
todos  los  impíos.  Que  mi  boca  diga  la  loa  de  Yahveh,  y que  toda  carne  bendiga  su 
santo  nombre  para  siempre  jamás”.  Y Jdt.  16,  17:  ¡Ay  de  las  naciones  que  se  alcen 
contra  mi  linaje!  El  Señor  omnipotente  tomará  de  ellos  venganza,  los  visitará  en  el 
día  del  juicio:  meterá  fuego  y gusanos  en  sus  carnes,  y llorarán  penando  eterna- 
mente”. 

Él  es  quien  “da  alimento  a toda  carne,  porque  su  clemencia  es  eterna”  (Ps. 
134,  25) ; quien  “derrama  la  sabiduría  sobre  todas  sus  obras,  entre  ;taaa  oágl, 
según  don  suyo,  y provee  de  eUa  a los  que  le  aman”  (Sir.  1,  7s.) . Mientras  que  “la 
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que  Yahveh  otorga  su  favor  según  su  libérrimo  beneplácito:  nada  ni 
nadie  lo  obliga.  Pero  es  fiel  a su  promesa  y no  abandonará  a quien  le 
sirva.  Toda  carne  se  abre  a la  esperanza  en  el  “Fascinans”,  y el  terror 
de  kol  basar  se  convierte  en  actitud  de  imploración,  sumisión  y adora- 
ción. ‘'Siempre  pongo  a Yabveb  en  mi  presencia;  puesto  que  Él  está 
a mi  diestra,  no  tambalearé.  Por  eso  mi  corazón  está  gozoso  y mi  alma 
exulta,  y mi  mismo  cuerpo  descansa  en  seguridad”  (Ps.  16,  8s.)  La 
plegaria  surge  espontánea  a los  labios:  “Ten  piedad  de  mí,  Yabveb, 
porque  estoy  angustiado;  consumidos  de  pena  están  mis  ojos,  mi  al- 
ma y mi  cuerpo”  (Ps.  31,  10) . La  conciencia  de  la  propia  impureza 
no  está  mellada  ni  la  propia  miseria  ba  desaparecido,  pero  el  temor 
se  ba  impregnado  de  confianza:  “feoí  basar  viene  a ti  (job.  Dios!). 
Nuestras  iniquidades  nos  abruman:  tú  perdonas  nuestras  transgresio- 
nes. Feliz  quien  eliges  y acoges:  habita  en  tus  atrios.  ¡Si  pudiéramos 
hartarnos  de  los  bienes  de  tu  casa,  de  lo  santo  de  tu  templo!”  (Ps.  65, 
3-5) . El  Dios  tremendo  hace  temblar,  pero  no  huir.  Antes  bien,  atrae 
y retiene:  “Mi  alma  anhela  y desfallece  por  los  atrios  de  Yahveh;  mi 
corazón  y mi  basar  claman  exultantes  a Dios  vivo”  (Ps.  84,  3).  El  Dios 
fascinante  infunde  esperanza,  pero  no  presunción.  El  temor  no  desapa- 
rece: “Ellos  se  prosternaron  sobre  sus  rostros  y exclamaron:  — ¡Oh 
Dios,  Dios  del  espíritu  de  kol  basar!,  un  solo  hombre  ha  pecado,  y ¿te 
encolerizarás  contra  toda  la  comunidad?”  (Nm.  16,  22)  “Calle 

compasión  del  hombre  es  con  su  prójimo”,  es  decir,  se  limita  al  prójimo  (la  versión 
siríaca  dice  “a  su  familia”,  “a  la  carne  de  su  carne”  — cfr.  supra  p.  12—),  la  miseri- 
cordia de  Dios,  para  con  toda  carne”  (Sir.  18,  12),  es  decir,  se  extiende  a toda  la 
humanidad,  superando  de  este  modo  la  piedad  humana  por  su  extensión  y su  mayor 
liberalidad:  se  ejerce  con  seres  tan  inferiores  a Él  mismo. 

“En  Dios  busco  refugio:  ¿qué  puede  hacerme  basar!”  (Ps.  56,  5;  cfr.  su 
paralelo,  v.  12:  “¿qué  puede  hacerme  un  hombre?”).  Ya  sabe  toda  carne  a quién 
recurrir  en  busca  de  socorro.  “Oh,  Altísimo,  el  día  que  el  temor  me  invada,  buscaré 
refugio  en  ti”  (Ps.  56,  4).  “Yahveh  es  mi  fortaleza  y mi  escudo;  mi  corazón  confió 
en  Él,  y fui  socorrido.  Por  ello  mi  corazón  se  alegra  y con  mis  cantos  lo  alabo” 
(Ps.  28,  7.  La  versión  de  los  Setenta  lee  la  segunda  parte  de  este  versículo:  “mi  carne 
rejuvenecerá  y con  todo  mi  corazón  lo  glorifico”). 

Toda  esta  perícopa  parece  definitiva  contra  los  excesos  de  un  colectivismo 
religioso  exclusivo  en  Israel:  el  códice  Sacerdotal  subraya  en  este  pasaje  la  noción  de 
responsabilidad  individual,  distinguiéndola  netamente  de  la  colectiva. 

Recordemos  a este  propósito  a los  que  propugnan  el  carácter  exclusivamente  co- 
munitario de  la  religión  de  Israel  hasta  el  exilio,  a partir  del  cual,  bajo  la  influencia 
de  Jeremías  y Ezequiel,  habría  surgido  el  individualismo  religioso  poniendo  fin  a la 
índole  colectiva  de  la  religión.  Antes  del  exilio,  el  único  sujeto  de  obligaciones  reli- 
giosas habría  sido  toda  la  nación  o cuerpo  social,  sin  que  los  individuos  en  cuanto 
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toda  carne  delante  de  Yahveh,  porque  se  ha  despertado  y sale  de  su 
santa  morada”  (Zch.  2,  17).  Temor  y esperanza,  es  el  binomio  afectivo 
de  toda  carne  conciente  de  su  insignificancia  y contingencia,  frente  al 
Dios  terrible  en  su  poder  y benigno  en  su  misericordia.  El  funda- 
mento de  ese  complejo  de  sensaciones  se  aquilata  a la  luz  de  las  pro- 
mesas de  Yahveh.  “Conoceréis  que  en  medio  de  Israel  estoy  yo,  y yo, 
Yahveh,  soy  vuestro  Dios  y no  hay  otro,  y mi  pueblo  nunca  más  sufrirá 
bochorno.  Después  de  esto  infundiré  mi  espíritu  en  kol  basar  y pro- 
fetizarán vuestros  hijos  y vuestras  hijas,  vuestros  ancianos  fraguarán 
sueños  y vuestros  jóvenes  verán  visiones.  Incluso  sobre  los  siervos  y las 
siervas  infundiré  mi  espíritu.  Haré  prodigios  en  el  cielo  y en  la  tierra: 
sangre,  fuego  y columnas  de  humo.  El  sol  se  trocará  en  tinieblas  y la 
luna  en  sangre  antes  que  venga  el  grande  y terrible  día  de  Yahveh, 
Todo  el  que  invocare  el  nombre  de  Yahveh  será  salvo;  pues  en  el  mon- 
te de  Sión  y en  Jerusalén  se  guarecerá  el  residuo  salvado,  conforme 
dijo  Yahveh,  y entre  los  evadidos,  aquellos  a quienes  Yahveh  llamare” 
(Jl.  2,  27  - 3,  5).  “Asi  como  el  nuevo  cielo  y la  nueva  tierra  que  yo 
meo  permanecerán  ante  mí,  declara  Yahveh,  así  estarán  vuestra  si- 
miente y vuestro  nombre.  Y cada  mes  y cada  sábado  vendrá  kol  basar 
a postrarse  ante  mí,  afirma  Yahveh.  Entonces  saldrán  y verán  los 
eadáveres  de  los  hombres  que  pecaron  contra  mí;  ciertamente,  su  gu- 
sano no  morirá  ni  se  extinguirá  su  fuego,  y serán  abominación  para 
íce/  basar”  (Is.  66,  22-24).  j 

De  este  modo,  el  vocablo  basar  se  enriquece  a partir  del  período 


taks  mantuvieran  alguna  relación  directa  con  Dios:  era  ese  todo  social  a quien 
Dios  premiaba  o castigaba,  según  sus  obras.  En  cambio,  a partir  del  exilio,  con  la 
parición  de  grupos  piadosos,  la  relación  directa  de  los  individuos  con  Dios  habría 
desplazado  enteramente  el  colectivismo  religioso.  Cfr.  J.  Wellhausen,  Geschichte  des 
Volkes  Israels,  Berlín  1887;  Israelitische  und  jüdische  Geschichte,  Berlín  1894;  H. 
Duhm,  Der  Verkehr  Gottes  mit  dem  Menschen,  im  Alten  Testament,  Tübingen  1926; 
R.  H.  Charles,  The  Religious  Development  between  the  Oíd  and  the  New  Testament. 
London,  1914;  A.  Lons,  Israel  des  origines  au  milieu  da  VlIIe.  siécle,  París  1930. 

En  rigor,  parece  que  se  ha  de  concluir  que  el  sentimiento  de  solidaridad,  tanto 
nacional  como  religiosa,  perdura  a lo  largo  de  todo  el  Antiguo  Testamento,  sin  que 
el  aspecto  colectivo  preexílico  implique  una  total  depreciación  de  la  responsabilidad 
individual,  ni  que  el  acentuarse  postexílico  del  carácter  personal  de  la  religión  entrañe 
la  desaparición  de  la  conciencia  colectiva.  Cfr.  J.  de  Fraine,  artículo  citado,  teniendo 
en  cuenta  las  observaciones  que  le  hace  A.  M.  Durarle  en  Revue  Biblique,  7,  1956, 
p.  334.  Es  en  el  contexto  de  ese  colectivismo  religioso  que  hallamos  la  palabra  basar  y 
suá  equivalentes  griegos  aá.Q%  y owpa. 
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profético  con  un  nuevo  sentido.  Como  anteriormente,  significa  el  hom- 
bre incluida  su  extensión  al  grupo  social,  o la  misma  comunidad  de 
que  el  hombre  es  miembro  (es  decir,  la  solidaridad  social) . A partir 
de  los  profetas,  basar  nos  presenta  ese  hombre,  ese  grupo  social 
pero  en  su  relación  al  Dios  trascendente,  terrible  en  su  poder  y fasci- 
nante en  su  longanimidad.  Basar  es  el  hombre,  el  pueblo  todo,  viviendo 
la  conciencia  de  la  propia  contingencia  bajo  la  forma  de  terror  y 
esperanza,  de  sumisión  e imploración:  es  el  sujeto  de  obligaciones 
religiosas  para  con  Yahveh,  y el  objeto  de  las  divinas  promesas. 

La  literatura  sapiencial  y los  otros  escritos  tardíos,  repiten  para 
basar  y sus  correspondientes  griegos  aág^  y ocópa,  toda  la  gama  de 
significaciones  observadas  en  los  libros  anteriores  y enriquecen 

Como  indicamos  en  la  nota  18,  es  característica  de  la  concepción  solidaria 
del  grupo  social,  también  en  el  plano  religioso,  la  fluidez  de  referencia  que  facilita 
el  paso  rápido  e inapercibido  del  uno  a la  multitud  y de  la  multitud  a la  unidad.  En 
la  mentalidad  hebrea,  los  contrastes  entre  el  concepto  de  unidad  social  y el  de  unidad 
individual,  no  eran  tan  marcados  como  lo  son  para  nosotros.  De  allí  que  les  fuera 
mucho  más  fácil  que  a nosotros  la  transición  del  individuo  a la  sociedad  y viceversa. 
Como  buenos  semitas  y orientales,  para  expresar  una  verdad  general  debían  usar  de 
la  imagen  particular.  Véase  por  ejemplo  la  vivaz  individualización  que  Isaías  (1,  5-8) 
hace  de  Israel;  “Toda  la  cabeza  está  enferma  y todo  el  corazón  doliente.  Desde  la 
planta  del  piel  hasta  la  cabeza  no  hay  en  él  parte  ilesa:  heridas,  contusiones  y llagas 
vivas  que  no  han  sido  envueltas  ni  vendadas  ni  reblandecidas  con  aceite.  Vuestra  tierra 
está  desierta;  vuestras  ciudades,  abrasadas  por  el  fuego;  extranjeros  devoran  a vuestra 
vista  vuestro  suelo:  es  un  asolamiento  como  en  la  destrucción  de  Sodoma.  Y la  hija 
de  Sion  ha  quedado  como  cabaña  en  una  viña,  como  choza  en  melonar,  como  ciudad 
sitiada”.  A propósito  del  paso  fácil  de  la  unidad  individual  a la  social  y viceversa, 
véase  H.  W.  Robinso.n,  The  Hebrew  Conception  oj  Corporate  Personality,  pp.  53s.; 
A.  R.  Johnson,  The  One  and  the  Many  in  the  Israelite  Conception  of  God.  Cardiffj 
1942. 

La  finalidad  de  este  artículo  nos  exime  de  sobrecargar  estas  páginas  con  el 
estudio  detenido  de  todas  las  acepciones  de  basar  y sus  correspondientes  griegos 
oúec  y odiara,  en  el  último  período  de  los  escritos  véterotestamentarios.  Nos  limita- 
remos a señalarlos,  sin  renovar  aquí,  por  ejemplo,  la  discusión  acerca  de  las  relaciones 
entre  basar  y nejesh  o el  raah  del  hombre,  o,  en  los  textos  griegos,  entre  Jtveñ|j,a 
y oápl  o entre  ac5|xa  y 'vl’uxií:  no  pretendemos  establecer  la  antropología  véterotesta- 
mentaria  y,  para  nuestro  objeto,  resulta  indiferente  que  los  hebreos  hayan  tenido  una 
concepción  antropológica  monística  — como  parece  lo  más  probable—,  o dicotómica, 
o aún  tricotómica  • — como  no  han  faltado  quienes  lo  sostuvieran  (vgr.  R.  H.  Charles, 
A Critical  History  of  the  Doctrine  of  Future  Life  in  Israel,  in  Judaisme  and  Christia- 
nily,  Londres  1899,  pp.  39-42)  por  lo  menos  para  una  época  tardía. 

A título  recapitulativo,  consignamos  a continuación  los  pasajes  pertenecientes  al 
período  postexílico,  donde  basar  y sus  paralelos  oáp§  y ocüp,a  repiten  las  acepciones 
que  tienen  en  los  libros  anteriores.  Consignamos  también  los  pasajes  donde  la  versión 
de  los  Setenta  utiliza  oaps  o ocüp,a  allí  donde  el  texto  hebreo  no  emplea  la  palabra 
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el  contenido  ideológico  del  vocablo  con  nuevos  matices.  En  especial, 
se  descubre  en  estos  libros  un  mayor  hineapié  en  la  situación  concreta 
del  hombre  en  cuanto  basar,  entendiendo  siempre  el  hombre  no  en 
cuanto  aislado,  sino  comprendiendo  toda  la  zona  que  interesa  su  sen- 
sibilidad: su  vida  y la  de  los  que  lo  rodean,  la  materia  que  él  trabaja 
y el  mundo  que  él  habita,  pero  con  un  cierto  acento  más  individua- 

basar  sino  sus  equivalentes  (hayim,  ’adam,  etc.),  y aún  las  simples  adiciones  del 
griego : 

Equivale  a nuestro  “carne”-,  basar,  en  Pr.  23,  20;  Job  10,  4.  11;  13,  14;  19,  20; 
31,  31;  33,  21;  41,  15;  Pte.  50,  13;  63,  2;  102,  6;  Eccl.  4,  5;  Dn.  1,  15;  7,  5;  10,  3. 

Eágl:  Sir.  19,  12;  38,  28;  2Mc.  9,  9;  Sap.  12,  5;  en  los  Setenta,  la  adición  a Pr. 

24,  22. 

Significa  todo  el  cuerpo  del  hombre:  basar,  en  Job.  4,  15;  6,  12;  7,  5;  21,  6; 
Ps.  38,  4;  84,  3;  109,  24;  Pr.  5,  11;  14,  30;  Eccl.  2,  3;  12,  12.  2áeÍ:  2Mc.  9,  9. 

Eüipa:  Jdt.  10,  3;  2Mc.  3,  17;  7,  7.  37;  9,  7.  9;  12,  26;  14,  38;  15,  30;  Sap.  1,  4;  2, 

3;  8,  20;  9,  15;  18,  22;  también  trae  a¿5p,a  en  este  sentido,  la  versión  de  los  Setenta 
en  Pr.  25,  20;  Dn.  14,  30,  y la  variante  del  códice  Alejandrino  para  Job  7,  15. 

Como  eufemismo  para  designar  el  miembro  viril,  Sir.  44,  20  escribe  basar.  En 
el  mismo  sentido  hallamos  oágÍ  en  Jdt.  14,  10,  y en  la  versión  de  los  Setenta  de  Gn. 
34,  24  y Jr.  9,  25.  Los  Setenta  en  cambio  emplean  ompa  en  Lv.  15,  11.  21.  27,  y en 
Dt.  23,  11. 

basar  tiene  el  sentido  de  cadáver  en  Ps.  79,  2;  Sir.  51,  2 y,  probablemente,  en 
Sir.  48,  13.  EúqÍ,  en  IMc.  7,  17;  11,  14,  y en  la  traducción  de  los  Setenta  de  So.  1, 

17.  Poco  más  frecuentemente,  ocóp,a  significa  lo  mismo:  Sir.  44,  14;  Jdt.  13,9;  Tob.  1, 
18;  Dn.  14,  32;  2Mc.  9,  29;  y 12,  39. 

Significa  todo  ser  viviente,  hombre  o animal,  basar  en  Job.  34,  15;  Ps.  136,  25; 
-Sir.  13,  15.  16;  14,  17.  18;  41,  4;  44,  18.  2áo§  en  Sir.  1,  8;  40,  8;  y Dn.  14,  4. 
Designa  todo  animal,  basar  en  Dn.  4,  9;  y oágl  en  Sap.  19,  21  y Sir.  17,  4. 

La  significación  más  común  es  la  de  todo  el  hombre,  la  persona  misma,  en 
cuanto  débil  y despreciable,  frágil  y perecedero,  en  su  situación  solidaria  y frente  a 
Dios.  Con  este  sentido  hallamos  basar  en  Pr.  3,  8;  4,  22;  Eccl.  5,  5;  11,  10;  Sir. 
30,  14;  39,  19;  48,  12;  Dn.  2,  11;  Job  12,  10;  14,  22;  19,  26;  33,  25;  Ps.  31,  10;  56, 
5;  78,  39;  119,  120;  145,  21;  Sir.  33,  21.  30;  23,  16.  Lo  mismo  oáe|  en  Sir.  17,  26; 

18,  12;  28,  5;  45,  4;  Jdt.  2,  3;  10,  13;  16,  17;  y en  la  versión  de  los  Setenta  de 
Gn.  8,  21;  Job.  16,  19;  Sap.  7,  2;  Sir.  45,  1;  46,  19;  Ez.  21,  12;  las  adiciones  a Pr.  3, 
22  y 26,  10;  y Ps.  28,  7.  Con  este  significado  escriben  oóina  2Mc.  6,  30;  la  variante 
del  códice  Sinaítico  para  Tob.  11,  15,  y la  del  códice  Vaticano  para  Tob.  13,  6.  Los 
Setenta  escriben  Oüjp.a  con  esta  significación,  en  Est.  9,  14;  Dn.  3,  28;  Job  3,  17;  6, 
4;  13,  12;  18,  15;  33,  24;  40,  32;  y la  adición  a Job  36,  28. 

No  insistimos  en  los  pasajes  donde  el  sentido  de  solidaridad  social  y colectivismo 
religioso  es  más  marcado  (vgr.,  para  basar,  Job  2,  5;  19,  22;  Ps.  27,  2;  con  oáo§, 
Sir,  25,  25;  etc.),  por  haber  sido  ya  suficientemente  estudiados  en  las  páginas  an- 
teriores. 

Señalemos,  por  último,  dos  acepciones  del  vocablo  griego  ocápa,  que  no  tiene 
el  hebreo  basar.  La  de  esclavo,  en  2Mc.  8,  11  (dos  veces),  Tob.  10,  10  (en  el  códice 
Sinaítico),  y en  la  versión  de  los  Setenta  de  Ps.  40,  7.  Con  el  sentido  de  objeto  o 
ídolo,  aparece  en  Bar.  6,  21. 
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lista  Se  trata  de  una  más  clara  toma  de  conciencia  de  la  debilidad 
humana  frente  a Dios,  con  la  peculiaridad  de  insistir  más  en  el  plano 
moral  que  en  el  físico.  A pesar  de  ello,  el  concepto  de  basar  v sus 
correspondientes  aáp|  y acopa,  permanece  dentro  del  tradicional  esque- 
ma de  la  solidaridad  social  y el  colectivismo  religioso 

El  empleo  véterotestamentario  de  basar  en  el  contexto  de  la  per- 
sonalidad corporativa,  manifiesta  cuán  íntima  y estrecha  es  la  unidad 
de  ese  todo  psíquico,  de  esa  entidad  real  creada  por  la  comunidad  de 
sangre  y el  culto  al  mismo  Dios. 

En  un  ulterior  artículo,  consideraremos  las  resonancias  que  esta 
concepción  del  Antiguo  Testamento  tiene  en  los  escritos  paulinos,  rn 
especial  con  referencia  a la  Iglesia,  Cuerpo  de  Cristo. 


Véase  Job.  13,  14  (“Tomaré  mi  carne  entre  mis  dientes  y expondré  mi  alma 
en  mi  mano”,  es  decir,  “arriesgaré  mi  vida”).  Idéntica  acepción  de  vida  concreta, 
existencial,  tiene  basar  en  Pr.  3,  7s.  (“No  seas  sabio  a tus  propios  ojos;  teme  a 
Yahveh  y apártate  del  mal.  Ello  será  salud  para  tu  cuerpo  y refrigerio  para 
tus  huesos”,  es  decir,  “acarreará  bienestar  a tu  vida”)  ; Pr.  4,  22  (Los  consejos 
de  la  Sabiduría  “son  vida  para  quienes  los  hallan  y salud  para  todo  su  cuerpo”, 
donde  por  el  contexto  inmediato  — vv.  20-27 — esa  salud  de  basar  no  ha  de 
entenderse  en  sentido  material,  físico;  basar  es  toda  la  vida,  la  existencia  concreta 
del  hombre)  ; Eccl.  2,  3 (“Me  ingenié  en  mi  corazón  para  regalar  mi  cuerpo  • — basar — 
con  el  vino”:  el  contexto  muestra  que  no  se  trata  exclusivamente  de  los  placeres  de  la 
mesa,  sino  de  todo  aquello  que  puede  constituir  la  felicidad  en  esta  vida). 

Es  interesante  observar  que  la  versión  de  los  Setenta  añade  a Pr.  3,  22  “Serán 
salud  para  tu  oág?  y refrigerio  para  tus  huesos”,  mientras  que  en  el  versículo  8, 
había  traducido  la  frase  hebrea  por  “serán  salud  para  tu  atñp,a . . .”.  2áa§  y 
Oü)f.ia  son,  para  los  Setenta,  en  este  sentido  de  vida  concreta,  individual,  conceptos 
equivalentes  entre  sí:  traducen  indistintamente  el  mismo  vocablo  y la  misma  idea. 

1'^'*  Aún  el  individualismo  de  Job  pasa  fácilmente  a la  experiencia  universal  del 
sufrimiento,  por  ejemplo,  y muestra  lo  que  Eissfeldt  llama  “die  kollectivistische 
Verhaftung  des  jüdischen  Individuums”.  (Einleitung  in  das  A.  T.  (Nteue  Theologische 
Grundrisse),  Tübingen  1934,  p.  516. 


TIEMPO  Y SER  HUMANO  EN  LA  FILOSOFIA 
DE  L.  LAVELLE 


Por  MATEO  ANDRES,  S.  I.  (Cuba) 


Acaso  pueda  señalarse  como  uno  de  los  problemas  centrales  de  la 
actual  filosofía  el  problema  del  tiempo.  Se  trata  del  mismo  viejo 
problema:  absoluto-relativo,  uno-múltiple,  infinito-finito,  substancia- 
accidente,  ser-devenir,  que  hoy  se  plantea  con  nueva  viveza  bajo  el 
aspecto:  eterno-temporal.  Y lo  triste  es  que  bajo  este  aspecto,  el  hom- 
bre de  hoy  rechaza  también  a Dios  — el  Ser  Eterno — y encerrándose 
dentro  del  mundo  de  la  duración  temporal,  confiesa  con  amarga  des- 
esperanza que  él  — el  hombre — es  un  ser-para-la-muerte.  Sucede  así 
que,  ese  mismo  ser  — el  hombre — en  quien  se  había  situado  en  un 
principio  la  fuente  de  todo  valor  (relativismo  moral  antropológico), 
al  fin  él  mismo  pierde  todo  su  valor,  quedando  identificado  con  la 
nada:  el  hombre  ser-para-la-muerte. 

El  hombre  de  hoy  es  pesimista  porque  entiende  el  tiempo  como 
el  ámbito  absoluto  dentro  del  cual  queda  aprisionado;  como  el  medio 
con  el  cual  y por  el  cual  se  crea  y se  destruye,  se  hace  y se  deshace, 
vive  y muere.  Ser  es  hacerse,  y hacerse  es  igual,  si  se  mira  desde  el 
otro  lado,  a deshacerse;  vivir  tanto  es  huir  de  la  nada  inicial  como 
acercarse  a la  nada  final.  Es,  pues,  la  concepción  del  tiempo  la  que 
introduce  el  pesimismo  aetual. 

Cámbiese  la  concepción  del  tiempo,  y el  hombre  volverá  al  opti- 
mismo; pero  ahora  no  ya  al  optimismo  burgués  de  la  faeilidad  pere- 
zosa, sino  al  optimismo  tenso  del  trabajo  y la  esperanza:  al  opti- 
mismo de  una  vida  eterna  que  sea  precisamente  fruto  y premio  del 
esfuerzo  temporal 

Este  fué  sin  duda  el  intento  luminoso  de  Luis  Lavelle  en  su  filoso- 
fía del  tiempo : salvar  al  tiempo  de  sí  mismo,  de  su  propio  diente  devo- 
rador;  acaso  no  pueda  aceptarse  toda  su  concepción,  tal  como  viene 

1 Véase  a este  propósito  el  hermoso  art.  de  J.  B.  Lotz:  Geschichtlichkeit  imd 
Ewigkeit,  Scholastik,  29  (1954),  p.p.  481-505. 
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expuesta  en  sus  obras,  pero  al  menos  esto  es  lo  que  ya  desde  el  princi- 
pio hay  que  alabar  en  él:  que  llevado  de  una  intención  noble  intentó 
una  gran  tarea 


1 

ASPECTO  GENERAL;  EL  TIEMPO  EN  EL  CONJUNTO 
DEL  SISTEMA  LAVELLIANO 

La  persona  bumana  es  para  Lavelle  una  libertad.  Como  él  mismo 
dice  enérgicamente;  el  hombre  no  tiene,  es  libertad;  la  libertad  no  es 
de¡  hombre,  es  el  liombre  mismo.  “Cuando  se  trata  de  un  ser  libre,  lo 


“ El  tema  del  tiempo  es  frecuentísimo  en  Lavelle,  artículos  y libros.  Su  mismo 
sistema  filosófico  lo  presenta  bajo  el  título:  Dialectique  de  l’Eternel  Présent,  y consta 
de  cuatro  grandes  libros,  de  los  cuales  el  tercero  está  exclusivamente  dedicado  al 
tema  del  tiempo:  üu  Temps  et  de  VEternité  (Ed.  Montaigne,  París,  1945),  donde  estu- 
dia las  relaciones  del  tiempo  y la  eternidad,  como  en  el  De  l’Etre  había  estudiado 
las  relaciones  del  Ser  y los  seres,  y en  De  l’Acte,  del  Aeto  y los  actos.  De  l’Ame 
humaine  es  el  último  tomo  sacado  a luz,  postumo  ya,  de  La  Dialectique  de  l’Eternel 
Présent.  Al  tema  que  ahora  nos  interesa  dedica  este  libro  un  largo  capítulo:  la  crea- 
ción del  tiempo  como  condición  de  la  autocreación  del  alma  por  sí  misma  Ipp. 
164-187).  Siendo  éste  el  último  trabajo  del  autor  y,  reeogiendo  en  él  sintéticamente 
toda  su  teoría  del  tiempo,  le  tomaremos  como  fundamento  para  nuestro  desarrollo 
sin  omitir,  cuando  sea  preciso,  citas  y referencias  a las  otras  obras. 

Entre  los  artículos  sobre  el  mismo  tema  del  tiempo  ocurre  citar:  L’Art  ou  le 
temps  vaincu,  en  Actes  du  Congres  d’Esthétique,  París,  1937,  IX,  p.  170-176;  Le  passé 
ou  l'avenir  spirituel,  en  Recueil  de  La  Métaphysique  publié  sous  le  titre  de  L’  exis- 
tence,  París,  Gallimard,  1946,  pp.  103-125;  L’experience  psychologique  du  temps,  en 
Revue  de  Métaphysique  et  de  Morale,  abril  (1941),  pp.  81-96;  La  conscience  du  temps, 
en  Travaux  et  documentes,  6 (1946),  pp.  77-88;  La  liberté  comme  terme  premier,  en 
Giornale  di  Metafisica,  4 (1949),  pp.  597-610. 

Estudios  de  otros  autores  sobre  la  teoría  del  tiempo  según  Lavelle  sólo  he  ha- 
llado: Le  temps  et  la  participation  dans  l’oeuvre  de  L.  Lavelle,  en  Giornale  di  Meta- 
fisica, 7 (1952),  pp.  451-460,  artículo  de  Gastón  Berger.  Indirectamente  trata  tam- 
bién de  la  función  del  tiempo  en  la  actuación  de  la  persona  humana,  el  artíc.  de 
J.  Ecole:  L’Existencialisme  de  L.  Lavelle,  en  Revue  Thomiste,  52  (1952),  pp.  378-403. 

Citamos  en  sigla  las  siguientes  obras: 

E = De  l’Etre.  Nouvelle  édition,  entiérement  refondue  et  précédée  d’une 
Introducction  á la  Dialectique  de  l'Eternel  Présent  (Collection  Philosophie  de  l’Esprit), 
Ed.  Montaigne,  París,  1947. 

A — De  l’Acte.  Réimpresion.  Ed.  Montaigne,  París,  1946. 

Ah  = De  l’Ame  humaine.  Ed.  Montaigne,  París,  1951. 

Te  = Du  Temps  et  de  VEternité.  Ed.  Montaigne,  París,  1945. 

Pt  = Présence  totale.  Ed.  Montaigne,  París,  1934. 

O.  :=  Introduction  á l’Ontologie.  Presses  Univ.  de  France,  París,  1947. 

Otras  obras  y artículos  serán  citados  según  todo  su  título. 
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que  llamamos  su  existencia ...  es  su  libertad”  “El  yo  no  puede 
ponerse  primero  como  un  ser  del  cual  se  pregunta  después  si  es  libre. 
Porque  la  libertad  no  es  libertad  de  alguien,  sino  su  mismo  ser.  Y es 
que  no  tiene  soporte  la  libertad:  todo  soporte  la  arruina;  ella  es  el  yo 
mismo  al  que  no  puede  hipostasiársele  sin  contradicción” 

Pues  liien,  ¿cómo  es  definido  por  Lavelle  este  hombre-libertad? 
Este  hombre-libertad  es  definido  por  Lavelle  como  un  puro  y des- 
nudo poder-ser  (pouvoir-étre) , como  una  pura  posibilidad,  como  una 
existencia  sin  esencia  alguna.  Se  trata,  pues,  de  algo  no  hecho,  ni  por 
sí  mismo  — lo  que  es  evidente  ya  que  no  existía — ni  por  Dios,  v.  gr. 
en  la  creación,  ya  que  lo  que  Dios  da  al  crear  no  es  más  que  el  puro 
poder  de  hacerse  uno  mismo,  según  Lavelle  A juzgar  por  la  termi- 
nología empleada  jior  Lavelle,  parece  tratarse  de  un  puro  poder  de 
hacerse,  sin  densidad  alguna  ontológica,  sin  esencia;  de  modo  que 
ésta  sea  toda  obra  de  su  propio  trabajo  ®.  Por  decirlo  en  una  palabra, 
paradójica  pero  tomada  del  mismo  Lavelle,  el  hombre-libertad  es 
nada  y todo:  nada  porque  aún  no  se  ha  hecho  a sí  mismo  nada,  y el 
liombre-libertad  es  lo  que  se  hará;  todo,  porque  es  el  poder  de  darse 
lodo 

Lavelle  habla  muchas  veces  de  creación,  “el  hombre  es  creado”, 
dice®;  pero  se  trata  siempre  de  una  creación  en  que  lo  que  es  puesto 
“fuera  de  sus  causas”  (usando  esa  dura  terminología  escolástica),  es 
la  pura  existencia  sin  esencia  alguna,  el  puro  poder-hacerse,  sin  re^^i- 
duo  ontológico  determinado  De  modo  que  lo  que  uno  sea  en  un 
cierto  momento  de  su  vida,  sea  lo  que  él  mismo  se  haya  dado  con  su 
acción ; y así  sea  lo  que  se  haya  hecho.  De  esos  creadores-creados  po- 
drá decirse,  según  Lavelle,  que  “ninguno  poseerá  otra  realidad  que  la 
que  él  mismo  haya  escogido,  o que  él  mismo  se  haya  dado” 

3 A.  p.  96. 

4 Liberté  comme  terme  premier,  en  Giornale  di  Metafísica,  4 (1949),  p.  603. 

^ A.  pp.  180,  376;  Etre  et  acte,  en  Revue  de  Métaph.  et  de  Morale,  43  (1936), 
p.  207. 

Veremos  más  adelante  las  fluctuaciones  de  Lavelle  en  este  punto. 

7 A.  p.  239. 

3 Basten  algunas  referencias:  A.  pp.  166,  181,  216.  340,  373;  Ah.  pp.  62,  101, 
116,  213. 

® El  yo  es  un  ser  creado,  pero  "creado  sólo  en  el  ser  de  su  posibilidad,  que 
depende  de  mi  actualizar".  Ah.  p.  101. 

10  A.  p.  181. 
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¿Qué  es,  pues,  ese  puro  y desnudo  poder-ser?  . . . “Es  ya  una  exis- 
tencia, pero  no  la  existencia  de  una  esencia,  sino  solamente  la  existen- 
cia de  una  posibilidad,  cuya  actualización  depende  de  nosotros” 

Es,  sí,  una  existencia,  pero  del  todo  indeterminada;  una  existencia  sin 
esencia,  sin  contenido;  porque  “tal  existencia  sólo  obrando  se  determi- 
na, o en  otros  términos,  sólo  obrando  se  da  a sí  misma  una  esencia” 

Tal  hombre-existencia  u hombre-libertad  ofrece  en  Lavelle  dos 
aspectos  principales;  uno  en  cuanto  esa  existencia  se  refiere  a Dios, 
otro  en  cuanto  se  refiere  a sí  misma. 

En  cuanto  se  refiere  a Dios,  esa  libertad  es  una  participación  de 
Dios;  en  relación  a sí  misma  es  autocreativa ; Lavelle  incluye  estos 
dos  aspectos  en  las  palabras  que  repite  tantas  veces:  “participación 
creadora”  Estos  dos  aspectos  son  los  dos  momentos  principales  del 
hombre-libertad,  y podrían  expresarse  también  diciendo  que  ser  hom- 
bre es  separarse  del  ser  puro  y darse  una  esencia.  Dice  Lavelle:  “ser 
libre  es  separarse  del  Ser,  pero  para  obligarse  a participar  de  El,  es 
decir,  a conseguir  una  esencia” 

Primer  momento:  separarse  del  Ser  o del  Todo.  Porque  nuestro 
ser,  — esa  existencia-libertad — es  el  mismo  acto  absoluto,  participado 
por  nosotros.“  Yo  no  puedo  ponerme  a mí  mismo  sino  por  un  acto 
que  respecto  a las  determinaciones  de  mi  naturaleza  es  un  absoluto  en 
sí  mismo,  pero  que  a su  vez  no  es  sino  el  ejercicio  de  una  posibilidad 
que  me  es  dada,  y gracias  a la  cual,  con  mi  propio  consentimiento,  el 
Acto  puro  se  cambia  para  mí  en  acto  participado” 

Segundo  momento:  darse  una  esencia.  Porque  es  esa  esencia  que 
yo  mismo  me  daré  al  fin  de  mi  existencia  y lo  que  me  hará,  ya  para 
siempre,  distinto  del  Acto  puro.  “En  lugar  de  considerar  mi  esencia  co- 
mo una  realidad  ya  formada,  que  sería  preciso  después,  no  sé  por  qué, 
hacer  descender  a mi  existencia,  es  preciso  considerarla  al  contrario 

11  Ah.  p.  103. 

12  Ib.  p.  104. 

13  A.  p.  174. 

14  A.  p.  102. 

13  A.  p.  153.  Sobre  el  problema  de  las  relaciones  ontológicas  entre  Dios  y el 
hombre,  el  Acto  puro  y los  actos  participados,  en  el  sistema  lavelliano,  puede  consul- 
tarse el  art.  publicado  en  esta  misma  revista,  con  el  título:  El  problema  del  Absoluto- 
relativo  en  la  Filosofía  de  L.  Lavelle,  Ciencia  y Fe,  XII-48  (1956),  pp.  7-38. 
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-como  el  fin  que  yo  debo  producir  y para  el  cual  la  existencia  me  es 

dada”i6. 

En  cuanto  se  refiere  a Dios,  el  hombre-libertad  es  una  participa- 
ción. ¿Qué  significa  participación  para  Lavelle?  Es  el  mismo  acto 
divino,  la  misma  existencia  divina,  considerada  como  posibilidad,  a 
mí  ofrecida  y por  mí  aceptada  y ejercitada  De  modo  que  mi  ser, 
que  es  mi  acto,  no  es  otro  que  el  mismo  acto  divino,  a mí  ofrecido  y 
por  mí  aceptado  y puesto  en  ejercicio.  Para  acercarse  en  este  punto 
al  pensamiento  de  Lavelle,  conviene  saber  que  él  considera  a Dios 
ya  como  actualidad,  ya  como  posibilidad;  en  sí  mismo,  “en  soi”,  como 
actualidad,  en  nosotros,  “en  nous”  como  posibilidad  Como  actuali- 
dad Dios  es  la  existencia  de  la  esencia,  o la  esencia  tomada  en  su 
actualidad,  realidad  actual  de  toda  posibilidad,  esencia  existente,  per- 
sona 

Pero  ese  mismo  Dios  puede  también  ser  considerado  como  posi- 
bilidad, y desde  este  lado  es  todas  las  cosas,  y por  tanto  también  el 
hombre.  Ahora  bien,  si  considerado  como  actualidad,  “en  soi”.  Dios 
es  actualmente  la  existencia  de  toda  posibilidad,  considerado  como 
posibilidad,  “en  nous”,  no  es  aún  nada  hecho,  nada  realizado,  sino  el 
poder  de  hacerse,  de  realizarse  todo.  Así  en  Dios  y en  nosotros  uno 
y el  mismo  es  el  acto  de  ser,  diferenciándose  sólo  en  razón  de  su  ejer- 
cicio o actualización,  en  cuanto  que  en  Dios  es  todo  actual  — toda  la 
posibilidad  está  ejercitada,  actualizada — mientras  que  en  el  hombre 
ese  mismo  ser  no  ha  empezado  aún  a ejercitarse^®,  y por  tanto  no  es 

Tal  creemos  que  es  el  significado  de  la  teoría  sobre  la  univocidad-analogía, 
desarrollada  por  Lavelle,  como  hemos  tratado  de  hacerlo  ver  en  el  art.  arriba  citado:  Vo 
aoj  el  mismo  ser  de  Dios,  me  hago  distinto  por  el  ejercicio. 

Respecto  a la  precedencia  de  la  existencia  con  respecto  a la  esencia,  aunqi;e 
Lavelle  la  afirma  simple  y sencillamente  en  innumerables  textos,  sin  embargo  es 
preciso  reconocer  que  también  aquí  reina  la  misma  duplicidad  de  que  hablamos  a 
propósito  de  las  relaciones  Acto-actos. 

Passim,  cfr.  v.  gr.  E.  p.  92;  A.  p.  153;  0.  p.  35;  Te.  p.  14. 

18  E.  pp.  21;  A.  pp.  269-274;  O.  pp.  58-59,  etc. 

18  A.  pp.  92,  93,  140;  O.  p.  58. 

28  En  esta  misma  relación  se  funda  la  deducción  del  tiempo.  He  aquí  cómo  en 
'una  frase  concisa  nos  lo  dice  Lavelle:  "C’est  par  lá  aussi  que  la  pensée  (aquí  “pensée” 
vale  existencia,  libertad,  hombre-libertad)  dii  moi  particulier  se  distingue  de  la  pensée 
■de  Dieu:  dans  la  premiére,  il  n’y  a rien  qui  ne  soit  en  puissance,  au  lieu  que  dans 
la  pensée  de  Dieu,  il  n’y  a rien  qui  ne  soit  en  acte.  Ce  qui  montre  assez  bien  comment 
Ja  pensée  de  l’bomme  et  la  pensée  de  Dieu  sont  á la  fois  identiques  Tune  á l’lautre 
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nada  sino  “una  existencia  virtual  cuya  esencia  es  actualizarse”  unr 
puro  poder-ser,  “povoir-étre”. 

Para  entender  mejor  esta  relación  podrá  ayudar  acaso  la  siguien- 
te imagen  de  un  círculo:  represente  ese  círculo  la  posibilidad  total,  el 
acto  absoluto.  Si  se  considera  el  círculo  cerrado,  porque  toda  la  posi- 
bilidad está  realizada  ya  tenemos  a Dios,  concebido  por  Lavelle  como 
realización  de  sí  mismo  o “causa  sui”~^;  Dios  es,  pues,  la  actualiza- 
ción de  toda  la  posibilidad.  Pero  ese  mismo  círculo  puede  ser  consi- 
derado al  principio  de  sí  mismo,  antes  de  actualizarse  en  nada:  en  tal 
caso  tenemos  al  hombre-libertad;  por  ahí  se  ve  qué  es  lo  que  significa 
jiara  Lavelle  que  el  hombre  es  el  mismo  acto  divino,  sólo  que  como  i 
posibilidad;  o dicho  de  otra  manera,  que  uno  y otro.  Dios  y hombre, 
son  el  mismo  acto  de  ser  atendida  su  esencia,  y distintos  sólo  atendido 
su  ejercicio  o realización 

La  misma  imagen  del  círculo  nos  dice  también  qpié  es  el  hombre 
respecto  de  sí  mismo:  al  principio  de  sí  mismo  el  hombre-libertad  es 
una  existencia  sin  esencia;  es  decir,  un  puro  poder-ser,  o poder- 
hacerse,  que  aún  no  se  ha  hecho  nada;  ya  que  la  esencia  es  concebida, 
a lo  que  parece,  por  Lavelle  como  eso  que  yo  mismo  me  daré  con  mi 
acto  de  ser  o existencia;  es  una  posibilidad  infinita ya  que  es  la 
posibilidad  de  todo  — Dios  es  el  todo  de  la  posibilidad,  pero  aetua- 

lizado — ; es  una  posibilidad  indeterminada,  ya  que  no  se  ha  determi- 
nado nada,  no  habiendo  aún  comenzado  a ejercitarse^’^;  es  un  poder 

par  leur  essence  et  hétérogénes  l’une  á 1 autre  par  leur  exercice.  La  aussi  se  trouve  le 
fondement  de  la  déduction  du  temps  considéré  comme  le  passage  de  la  puissance  á 
l’acte”.  Ah.  p.  112  notas. 

21  Ah.  p.  100. 

22  No  se  entienda  esta  expresión  en  sentido  temporal,  como  si  Dios  se  hubiera 
realizado  a través  del  tiempo,  en  una  especie  de  evolución  hegeliana.  El  pensamiento- 
de  Lavelle  en  este  punto  es  claro,  A.  p.  61  ss. 

23  O.  pp.  60-61. 

21  E.  p.  25;  A.  p.  259;  O.  p.  58. 

25  Ah.  p.  135:  “La  libertad  — u hombre-libertad — es  el  acto  puro  en  cuanto  parti- 
cipado, lo  que  explica  bastante  por  qué  no  es  más  que  una  posibilidad,  pero  una 
posibilidad  que  es  infinita”. 

21*  O.  p.  35:  "La  libertad  es  el  todo  del  ser  trasmutado  en  posibilidad  en  cada 
punto:  y la  libertad...  debe  ser  ella  misma  identificada  con  la  posibilidad  de  todo”. 

2'^  Ah.  pp.  103-104:  Al  principio  de  sí  mismo  el  hombre-libertad...  “es  ya  una 
existencia,  no  la  existencia  de  una  esencia,  es  verdad,  sino  la  existencia  de  una  posi- 
bilidad que  depende  de  nosotros  actualizar”.  Y ello  porque  esa  libertad...  “sólo- 
obrando  se  determina,  o en  otros  términos  se  da  a sí  misma  una  esencia”.. 
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anónimo,  porque  sólo  mediante  su  propio  ejercicio  se  impondrá  a sí 
mismo  un  nombre,  su  propio  nombre,  sólo  mediante  el  ejercicio  se 
^‘bautizará”  a sí  mismo,  y será  “él”,  tal  individuo  determinado 

Así  pues,  este  poder  desnudo,  indeterminado,  anónimo;  este  poder 
infinito,  poder  de  todo,  “posibilidad  de  posibilidades”  éste  es  el 
hombre-libertad  al  principio  de  sí  mismo,  al  comienzo  de  su  existen- 
cia. Y ¿qué  es  al  fin  de  ella,  después  que  se  ha  realizado? 

Procediendo  lógicamente,  debería  decirse  que  el  hombre-lihertad 
al  fin  de  su  existencia  es  el  mismo  acto  inicial,  sólo  que  ejercitado  ya; 
al  principio  la  posiliilidad  de  ejercitarse,  al  fin  la  actualidad  de 
ese  mismo  ejercicio.  Ahora  bien,  siendo  ese  acto  al  principio  de  sí 
mismo  el  acto  divino,  su  ejercicio  parece  debería  conducir  al  hombre 
a Dios,  a perderse  en  Dios,  identificándose  con  El.  Sin  embargo  Lavelle 
pone  un  límite  a ese  ejercicio  ; y este  límite  es  nuestra  propia  esen- 
4iia,  “la  mejor  parte  de  nosotros  mismos”  que  consiste  en  la  actua- 
lización o ejercitación  plena  de  nuestras  potencias 

Así  al  final  de  sí  mismo,  el  hombre-libertad  es  su  esencia,  es  decir 
el  ejercicio  o ejercitación  de  sí  mismo,  llevado  hasta  un  límite  deter- 


2S  Ah.  p.  181. 

28  Ah.  pp.  133-136. 

30  Para  Lavelle  “existe  un  absoluto  de  la  individualidad,  un  término  último  en 
la  actualización  de  las  potencias  que  es,  si  puede  decirse  su  perfección”,  A.  p.  21í. 
Ese  absoluto  marca  los  límites,  y debe  marcarlos,  de  nuestras  aspiraciones  a más: 
ese  absoluto  es  nuestra  meta,  nuestro  fin,  nuestra  esencia.  Sólo  en  ese  espacio  o 
intervalo  que  nos  separa  de  ese  absoluto  de  nuestra  individualidad  tiene  nuestra 
actividad  una  eficacia  creadora  verdadera.  Si  pues  como  libertad  o poder-ser  debemos 
damos  el  ser,  nuestras  potencias  contienen  una  cantidad  determinada  de  ser;  nuestra 
misión  es  saber  "realizar  todo  el  ser  que  ellas  contienen”  y nada  más,  A.  p.  213. 

Debemos  hacer  una  reflexión  antes  de  pasar  adelante.  Atendiendo  a estas  últi- 
mas afirmaciones  lavellianas  ¿qué  debe  entenderse  por  existencia  y qué  por  esencia? 
Existencia,  nos  había  dicho  en  las  páginas  anteriores,  es  ese  pouvoir-étre  indetermi- 
nado, infinito,  anónimo...,  el  mismo  acto  divino  tomado  como  posibilidad,  que  por 
el  ejercicio  se  hace  “mío”,  se  hace  “yo”.  Y esencia  era  precisamente  el  ser  que  yo 
mismo  me  doy  mediante  el  ejercicio  de  ese  pouvoir-étre  o existencia.  Sin  embargo, 
nos  dice  ahora  que  ese  pouvoir-étre  tiene  un  límite,  contiene  una  cantidad  determinada 
de  ser,  de  modo  que  su  misión  es  precisamente  realizar  esa  cantidad  de  ser  que  con- 
tiene sus  potencias  y no  más,  porque  saliéndose  de  ese  límite  ningún  pouvoir-étre 
posee  eficacia  verdadera.  Pero  ¿qué  es  esto  sino  conceder  que  ese  pouvoir  étre  no  es 
pura  existencia,  contra  lo  que  tantas  veces  nos  ha  dicho,  sino  existencia  de  un  conte- 
nido determinado  de  ser,  es  decir,  de  una  esencia  en  estricto  sentido  escolástico? 

Volveremos  sobre  este  punto  más  adelante. 

21  A.  pp.  106,  352  s. 

22  A.  pp.  107,  355. 
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minado,  más  allá  del  cual  mi  actividad  es  absurda  y sin  sentido,  ni* 
“posee  eficacia  verdadera”  El  hombre  final  se  distingue  del  hom- 
bre inicial  por  sólo  el  ejercicio  de  su  pouvoir-étre,  ejercicio  mediante 
el  cual  se  hace  a sí  mismo,  es  decir,  mediante  el  cual  convierte  su 
existencia  en  esencia,  su  posibilidad  en  su  actualidad,  aquel  poder 
anónimo  inicial,  aún  no  suyo,  en  él  mismo. 

De  este  modo,  entre  el  principio  y el  fin  del  hombre-libertad 
media  el  ejercicio;  pero  este  ejercicio,  como  veremos  más  adelante,  e« 
para  Lavelle  el  tiempo.  Tal  es,  pues,  la  función  del  tiempo  en  la  actua- 
ción de  la  persona  humana:  el  tiempo  hace  que  aquella  posibilidad 
inicial  se  actualice:  que  aouella  existencia  se  haga  esencia;  que  aquel 
poder  indeterminado  y anónimo  se  dé  nombre  y precisamente  el  mío. 

Resumamos  brevemente  este  aspecto  general. 

Al  principio  de  mí  mismo  yo  soy  una  pura  existencia  anónima; 
es  decir,  al  menos  lógicamente  hablando,  al  principio  de  mí  mismo 
yo  no  soy  aún  yo  Al  fin  ya  soy  yo,  porque  con  el  ejercicio  he  indivi- 
dualizado (he  bautizado  con  mi  nombre)  aquel  primer  poder-ser 
anónimo.  Y en  medio  de  esos  dos  extremos  soy  tiempo.  El  tiempo 
hace  que  yo  sea,  o mejor  que  yo  me  haga 

Pensemos  de  nuevo  en  Dios,  tal  como  es  concebido  por  Lavellet 
en  Dios  no  hay  distancia  entre  su  principio  y su  fin;  en  El  no  hay 
principio  ni  fin ; es  eterno ; es  decir,  en  El  toda  la  posibilidad  es  actual 
ya  desde  toda  la  eternidad.  Por  lo  mismo  El  es  uno  en  sumo  grado; 
siempre  es  el  mismo,  porque  lo  que  tiene,  no  lo  tiene  realmente, 
habiéndolo  adquirido  por  el  ejercicio,  sino  que  lo  es,  y lo  es  eterna- 
mente. Si  quisiéramos  pensar  en  un  primer  momento  hipotético  de 
Dios,  en  ese  momento  su  posibilidad  no  sería  anónima  sino  suya,  tan 


33  A.  p.  213. 

34  Al  principio  no  soy  yo,  porque  ese  puro  poder  es  el  puro  poder  de  hacerse, 
que  es  el  mismo  — uno  y el  mismo — para  todos:  “...et  je  sois  la  ou  j assume  une 
puissance  spirituelle  qui  m’est  offerte,  mais  qui  me  dépasse,  qui  ne  m appartient  pas 
plus  que  l’énergie  physique  (...)  bien  que,  comme  dans  1 énergie  physique,  il  m appar- 
tienne  de  la  rendre  mienne,  c’est-á-dire  d’en  faire  usage  et  de  la  mettre  en  oeuvre  , 
A.  pp.  354-355.  Por  consiguiente,  antes  de  hacerse  y por  el  ejercicio  distinguirse  e 
individualizarse,  ese  poder  no  es  aún  yo  mismo;  es  un  poder  “anónimo  que  se  hará 
yo.  Tal  es,  como  hemos  expuesto  en  otra  parte,  el  significado  de  la  univocidad  y 
analogía  lavellianas:  Las  relaciones  Absoluto-relativo  en  la  Filosofía  de  L.  Lavelle, 
Ciencia  y Fe,  XlI-48  (1956),  pp.  7-38. 

33  Te.  p.  85:  "El  tiempo  es  factor  de  la  individuación  a la  vez  de  mí  y del.¡ 
objeto”. 
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actual  como  en  cualquier  otro  momento  de  su  existencia.  El  es.  Por 
el  contrario,  el  hombre-libertad  no  es;  el  hombre  se  hace;  de  una  posi- 
bilidad anónima  va  pasando  lentamente  a ima  actualidad  con  nombre 
propio.  Y este  pasar  es  el  tiempo.  Tal  es  la  función  del  tiempo  en  ja 
filosofía  antropológica  lavelliana. 


II 

ASPECTOS  PARTICULARES  DEL  TIEMPO  LAVELLIANO 


Presentada  en  las  páginas  anteriores  una  como  visión  panorámica 
del  tiempo  lavelliano,  pasamos  ahora  a considerar  algunos  aspectos 
particulares  más  interesantes.  El  problema  del  tiempo,  dice  Lavelle, 
“pone  en  juego  el  problema  del  alma  y de  la  eternidad”®^;  es  decir, 
el  de  la  autocreación  del  hombre  por  sí  mismo  y el  de  su  superviven- 
cia después  de  la  muerte. 

El  hombre  como  ser  espiritual,  es  decir,  como  alma  o libertad, 
1)  existe  gracias  al  tiempo;  2)  se  hace  en  el  tiempo;  3)  pero  no  pere- 
ce en  el  tiempo.  Esperamos  que  estos  tres  aspectos  nos  den  una  idea 
clara  del  tiempo  lavelliano  y su  función  en  el  constituirse  de  la  per- 
sona humana. 

1.  — El  hombre-libertad  existe  gracias  al  tiempo. 

Tiempo  y conciencia.  Tomemos  la  existencia  del  acto  que  nos 
hace  ser,  de  la  libertad.  ¿Cuándo  la  descubrimos?  Cuando  descubri- 
mos el  tiempo.  “A  quien  sabe  comprenderlo  el  descubrimiento  del 
tiempo  es  el  descubrimiento  de  nuestra  alma”,  nuestro  acto  o nuestra 
libertad  ¿Por  qué?  Porque  una  existeneia  espiritual,  eual  el  acto 

36  Ah.  p.  165. 

31  Nótese  que  para  Lavelle  el  alma  no  es  una  realidad  distinta  de  la  libertad, 
sino  la  misma.  Tanto  es  así  que  ha  podido  escribir  todas  sus  obras,  excepto  De  l’áme 
humoine,  sin  hablar  del  alma,  antes  bien  rechazando  su  realidad  en  cuanto  pudiera 
considerarse  como  una  explicación  que  añadiera  algo  a la  ya  dada  por  el  mismo  La- 
velle, al  proponer  al  hombre  como  acto  o libertad.  (Cfr.  La  découverte  du  moi. 
Annales  de  l’Ecole  des  Hautes  Etudes  de  Gand  (1939),  pp.  65-70,  especialmente  las  pp. 
69-70).  Cuando  después  en  De  Lame  humoine  introduce  la  palabra  hasta  hacerla  el 
título  de  su  más  extensa  obra,  la  define  como  “una  causa  que  siempre  es  causa  y 
jamás  efecto”,  incluso  en  cuanto  “creada”  por  Dios  (p.  241)  ; un  hacerse  finito  den- 
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o la  libertad,  no  existe  sino  en  cuanto  se  separa  del  presente  crean- 
do el  futuro  y el  pasado,  es  decir,  no  existe  sino  en  el  tiempo.  “El 
tiempo  es  el  lugar  de  la  existencia  espiritual” 

Aclarémoslo.  “La  conciencia,  dice  Lavelle,  nace  a partir  del  mo- 
mento en  que  comenzamos  a separarnos  del  objeto,  y descubrimos  que 
la  ausencia  del  objeto  se  cambia  para  nosotros  en  una  presencia  espi- 
ritual, presencia  que  no  es  nada  si  sólo  se  atiende  a nuestro  cuerpo, 
que  no  puede  sacar  ningún  partido  de  ella,  pero  que  presta  a la  vida 
del  yo  la  condición  de  todos  sus  movimientos  interiores  y la  materia  de 
todos  sus  pensamientos”^®.  Es  decir,  como  lo  explica  más  adelante: 
Las  cosas  están  en  el  presente,  porque  no  pueden  separarse  de  él  hacia 
el  futuro  o bacia  el  pasado;  como  no  son  espirituales  todo  su  ser  se 
consuma  a cada  instante  en  el  presente;  pero  una  existencia  espiritual 
no  es  así:  de  tal  manera  está  en  el  presente  que  con  el  pensamiento 
se  escapa  de  él  hacia  adelante  y hacia  atrás,  hacia  el  futuro  y hacia  el 
pasado,  y así  “en  el  instante  escapamos  al  instante,  o sea  podemos  re- 
presentarnos lo  que  ya  no  es  y lo  que  aún  no  es”.  “Entonces  comienza 
a formarse  nuestra  existencia  espiritual”'^^. 

Así  pues,  “es  la  evasión  del  presente  del  objeto  lo  que  nos  intro- 
duce en  una  existencia  espiritual”,  ya  que  la  vida  de  la  conciencia 
empieza  cuando  “deja  el  presente  de  la  percepción  y se  despliega  toda 
de  este  lado  y del  otro”  de  la  misma  percepción 

La  conciencia,  pues,  existe  en  cuanto  se  libera  del  presente,  ya 
sea  hacia  el  futuro  (posibles),  ya  hacia  el  pasado  (recuerdo);  de 
otro  modo,  existe  en  cuanto  crea  el  no-presente,  y ese  no-presente  le 
divide  en  futuro  y pasado;  existe  en  cuanto  crea  el  tiempo;  de  tal 
modo  que  sin  esta  evasión  no  existiría  ni  el  mismo  presente.  “Y  la 
percepción  misma  no  sería  nada  para  nosotros,  ningún  objeto  sería 

tro  del  Infinito  (pp.  66-67)  ; “la  realización  no  de  una  sustancia  y sus  estados  sino 
de  una  actividad  y sus  posibles”  (pp.  66-67,  140-142,  179)  ; el  alma  reside  allí  donde 
se  ejerce  un  acto  de  libertad”  (p.  155). 

38  Entiéndase  del  presente  espacial  o del  presente  del  objeto,  como  veremos. 

39  Ah.  p.  164. 

49  Ah.  pp.  165-166. 

41  Ah.  p.  458.  Por  eso  estas  palabras:  ya  no  es,  aún  no  es  (ce  qui  n est  plus, 
ce  qui  n'est  encore)  sólo  tienen  sentido  respecto  de  una  existencia  material,  no  res- 
pecto de  una  existencia  espiritual,  para  la  cual  el  futuro  es  un  presente  potencial  y 
el  pasado  un  presente  espiritual  (Ib.  p.  457). 

42  Ah.  p.  166. 
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percibido  por  nosotros  si  no  resultase  para  nosotros  el  punto  de  cruce 
(le  point  de  croisement)  y el  lugar  donde  se  superponen  el  pensa- 
miento del  pasado  y el  del  porvenir”  (^®) . 

Podría  preguntarse  si  estos  análisis  tienen  un  sentido  estricta- 
mente psicológico  o también  metafísico.  A lo  que  creemos  responder 
que  no  hay  duda  de  que  lo  tienen  también  metafísico  en  Lavelle.  En 
efecto,  el  pensamiento  lavelliano  es  el  siguiente:  las  cosas  no  se  sepa- 
ran del  presente  porque  son  materiales.  Dios  no  se  separa  del  presente, 
porque  siendo  espíritu  es  infinito,  o porque  siendo  actualidad  perfecta 
y total,  no  queda  en  Él  ninguna  posibilidad  Así  Dios  no  tiene  fu- 
turo ni  pasado:  es  todo  actualidad,  todo  presente.  En  cambio,  el  espí- 
ritu finito,  el  espíritu  que  es  poder-ser,  el  hombre-libertad,  se  separa 
del  presente  porque  es  espiritual;  pero  ese  no-presente  que  crea  es 
para  él,  eomo  posibilidad  que  es,  futuro  y pasado;  lo  que  aún  puede 
ser,  futuro,  y lo  que  ya  ha  sido,  pasado. 

Aún  atendiendo  sólo  al  punto  de  vista  de  la  conciencia,  lo  dice  claro 
Lavelle:  la  conciencia  nace  al  desgajarse  el  acto  participado  del  acto 
puro,  y advertir  su  propia  limitación.  “La  conciencia  no  pertenece, 
pues,  sino  al  ser  finito”  En  el  Acto  puro  no  puede  haber  concien- 
cia, que  supone  dualidad  Esa  dualidad  consiste  en  que  la  conciencia 
es  siempre  una  distancia  — un  no  identificarse,  un  no  igualarse,  y así 
un  estar  distante — - ya  sea  respecto  del  todo,  ya  respecto  de  sí  misma 

Creemos,  pues,  que  estos  análisis  lavellianos  no  tienen  sólo  un 
sentido  psicológico  sino  también  metafísico:  el  poder  separarse  del 
presente  material,  y darse  un  futuro  y un  pasado,  o sea  la  creación  del 
tiempo,  es  en  el  hombre-libertad  “expresión  de  su  limitación” 
Porque  es  limitado,  el  hombre  dista  de  su  propia  esencia  y debe  ha- 
cerla en  el  tiempo;  Dios  no  dista  de  su  propia  esencia.  Dios  es  la  exis- 
tencia de  la  esencia.  Porque  es  limitado  hay  en  el  homlire  posibilidad 
aiín  no  actualizada,  más  aún,  es  esa  misma  posibilidad.  En  Dios  toda 
la  posibilidad  es  actual.  Pero  el  tiempo,  como  veremos,  es  el  pasar  de 
la  posibilidad  a la  actualidad.  Así  el  tiempo  sólo  es  concebible  por  la 

Ah.  pp.  166,  458. 

^ 0.  p.  58;  A.  pp.  200-201. 

4’  Pt.  pp.  127-130. 

46  Ib. 

47  A.  p.  424. 

46  Te.  p.  330. 
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iiinitacion  ilel  liomhre-lil)ertad ; y los  análisis  referidos  tienen  verda- 
dero sentido  inetaíísico. 

El  tiempo  es  “como  el  lugar  de  la  existencia  espiritual”  esta 
frase  de  Lavelle  cpie  es  como  su  definición  del  tiempo,  nos  va  a llevar 
a la  misma  conclusión. 

En  efecto,  el  ser  material  existe  en  el  espacio,  conmensurando  sus 
partes  a las  del  espacio  ocupado,  de  modo  que  el  espacio  es  su  lugar; 
así  el  ser  espiritual  existe  conmensurando  sus  partes  — sus  actos — a 
las  del  tiempo;  el  tiempo  es  “como  el  lugar  de  la  existencia  espiri- 
tual”. El  ser  material,  — la  cosa — precisamente  por  ser  material,  es 
decir,  por  no  poder,  careciendo  de  conciencia,  separarse  de  sí  mismo, 
se  consuma  todo  entero,  se  realiza  todo  entero  en  cada  momento  allí 
donde  está.  Su  ser  es  lo  que  es  en  este  momento  presente,  sin  futuro 
y sin  pasado;  es  todo  ahora;  o mejor,  no  existe,  ya  que  no  se  posee  por 
medio  de  la  conciencia  Por  el  contrario,  el  ser  espiritual  de  tal 
modo  existe  aquí  y ahora  que  puede  separarse  de  este  aquí  y hacerse 
presente  espiritualmente  a otros  aquí,  puede  separarse  de  este  ahora  y 
hacerse  presente  a otros  ahora;  a saber,  a lo  que  aún  no  es  — futuro — 
y a lo  que  ya  no  es  — pasado — . Lo  que  aún  no  es  o existe,  carece  de 
sentido  tratándose  de  un  ser  material;  e igualmente  lo  fjue  ya  no 
existe.  Y eso  porque  el  ser  material  se  consuma  todo  en  cada  ahora 
efímero,  no  pudiendo  separarse  de  sí  mismo,  de  su  presente  objetivo. 
Muy  diverso  es  lo  que  acontece  con  el  ser  espiritual,  para  el  cual  lo 
que  aún  no  es  — futuro — en  cierto  modo  es,  a saber  es  su  j)iesente 
|)otencial;  y lo  que  ya  no  es,  — pasado — en  cierto  modo  también  es, 
a saber  es  su  presente  espiritual  o presente  del  recuerdo.  De  este  modo 
la  existencia  espiritual,  pudiendo  gracias  a la  conciencia,  separarse 


ín  Ah.  p.  164. 

•'■'O  Esta  conmensuración  de  las  partes  del  ser  espiritual  a las  partes  del  tiempo, 
debe  entenderse  en  un  sentido  total,  si  como  muchas  veces  afirma  Lavelle,  el  hombre- 
libertad  es  puro  hacerse  temporal,  existencia  sin  esencia  concreta,  inero  acto  sin  den- 
sidad alguna  ontológica.  Porque  en  tal  caso,  el  hombre-libertad  sería  la  suma  de  sus 
actos  y el  resultado  de  ellos;  puro  producto  del  tiempo.  En  cambio,  si  ya  antes  de 
comenzar  a hacerse  es  algo,  es  una  esencia  determinada;  entonces  no  podría  decirse 
en  un  sentido  total  que  el  lugar  del  ser  espiritual  es  el  timpo,  ya  que  una  parte  de  ese 
ser  es  intemporal,  en  cuanto  que  ha  sido  introducida  por  la  acción  creadora  en  el  tiem- 
po, no  simplemente  para  que  se  haga,  puesto  que  ya  es  algo  determinado,  sino  para 
que  se  continúe,  es  decir,  para  que  desarrolle  lo  que  ya  es.'  Volveremos  sobre  este 
punto  al  fin. 

31  O.  p.  34. 
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de  sí  misma,  existe  sí  en  este  presente,  pero  no  existe  toda  en  él,  sino 
que  existe  también  por  anticipación  en  el  futuro  y por  retrospección 
en  el  pasado 

Parece,  pues,  que  podrían  distinguirse  como  tres  presentes  en  la 
existencia  espiritual:  el  presente  objetivo,  o sea  la  realidad  en  cuan- 
to se  identifica  consigo  misma;  el  presente  potencial  o futuro,  o sea 
la  realidad  en  cuanto  puede  separarse  de  sí  misma  hacia  aquello  que 
aún  no  es;  y el  presente  espiritual  o pretérito,  o sea  la  realidad  en 
cuanto  puede  separarse  de  sí  misma  hacia  aquello  que  ya  no  es. 

Esta  es  la  significación  de  aquella  frase:  “el  tiempo  definido  romo 
el  lugar  de  la  existencia  espiritual”.  Así  pues,  la  existencia  espiritual 
existe  porque  crea  y en  cuanto  crea  el  tiempo.  Y la  razón  es  que  esa 
distancia  de  sí  a sí  misma  en  que  consiste  la  conciencia  no  se  entien- 
de de  otro  modo  que  como  un  crear  el  futuro  y el  pasado.  Sin  esa 
creación  ni  el  mismo  presente  sería  tal  para  nosotros.  Porque  “la 
conciencia  nace  a partir  del  momento  en  que  empezamos  a separarnos 
del  objeto,  en  que  descubrimos  que  la  ausencia  del  objeto  se  cambia 
para  nosotros  en  una  presencia  espiritual,  presencia  que  no  es  nada  si 
se  atiende  sólo  a nuestro  cuerpo,  que  ninguna  ventaja  puede  sacar 
de  ella,  pero  que  presta  a la  vida  del  yo  la  condición  de  todos  sus 
movimientos  interiores  y la  materia  de  todos  sus  pensamientos”  El 
tiempo  es,  pues,  la  condición  de  todos  nuestros  movimientos  interio- 
res, lo  que  nos  hace  entrar  en  la  existencia  espiritual;  existimos  espi- 
ritualmente porque  creamos,  separándonos  del  presente,  el  futuro  y 
el  pasado;  el  tiempo,  que  de  este  modo  viene  a ser  el  lugar  de  la  exis- 
tencia espiritual  como  el  espacio  es  el  lugar  de  la  presencia  corporal. 

Un  nuevo  aspecto  añade  Lavelle  sobre  el  punto  que  ahora  nos 
ocupa:  que  el  hombre-libertad  no  puede  existir  sin  el  tiempo. 

Dice  Lavelle:  “Desde  el  momento  que  estoy  solo  conmigo  mismo 
y hallo  esa  existencia  interior,  de  la  cual  me  aparta  sin  cesar  el  espec- 
táculo de  las  cosas,  desde  ese  momento  mi  vida  pasada  se  me  torna 
toda  entera  presente,  de  tal  suerte  que  ese  mismo  pasado  que  he  per- 
dido, y del  cual  no  me  queda  ya  suceso  alguno,  ese  mismo  pasado  es 
todo  lo  que  poseo,  es  lo  que  me  he  hecho,  es  lo  que  soy” 

52  Ah.  pp.  165-166. 

55  Ah.  p.  166. 

54  Ah.  p.  166. 
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Más  adelante  volveremos  sobre  ello;  ahora  basta  esta  insinuación 
hecha  con  las  mismas  palabras  de  Lavelle:  el  tiempo  no  es  sólo  nece- 
sario para  existir  y hacerse  el  ser  espiritual,  sino  que  una  parte  del 
tiempo,  el  pasado,  es  su  mismo  ser:  “el  pasado  es.  . . lo  que  me 
hecho,  es  lo  qxie  soy”. 

Resumamos  este  primer  aspecto  del  tiempo  lavelliano; 

De  dos  modos  es  necesario  el  tiempo  al  ser  espiritual:  como  el 
lugar  en  que  se  hace  y como  aquello  que  se  hace.  El  ser  material  no 
tiene  como  su  lugar  el  tiempo  porque  no  puede  separarse  de  sí  mismo; 
Dios  no  tiene  como  lugar  el  tiempo  porque  Dios  no  dista  de  sí  mismo 
en  ningún  sentido,  ni  siquiera  en  cuanto  es  conciencia  de  sí;  el  hom- 
bre-libertad, porque  se  separa  de  sí  por  la  conciencia  y consiguiente- 
mente dista  de  sí,  tiene  como  lugar  el  tiempo  y se  hace  en  él.  Y lo  que 
se  hace  es  precisamente  su  mismo  ser,  de  modo  que  también  puede 
decirse  que  su  ser  es  tiempo,  es  el  pasado,  “sustancia  de  sí  mismo” 

2.  — El  hombre-libertad  se  hace  en  el  tiempo. 

El  tema  lo  enuncia  así  Lavelle:  “El  tiempo  es  la  relación  en  el 
alma  de  la  posibilidad  y la  actualización”  no  algo  distinto  del  alma 
o libertad,  sino  la  misma  alma  en  cuanto  va  de  sí  misma  a sí  misma, 
de  su  posibilidad  a su  actualización;  el  tiempo  es  la  relación  de  esos 
dos  extremos  en  el  alma. 

Pero  esta  consideración  del  tiempo  completa  la  anterior;  por  eso 
debemos  verla  en  relación  con  ella. 

“La  conciencia,  dice  Lavelle,  no  reside  sólo  en  el  acto  por  el  cual 
deja  la  tierra”  ®‘;  es  decir,  por  el  cual  se  libera  del  presente  corporal, 
como  vimos  en  el  apartado  anterior,  y así  crea  el  no-presente;  sino 
que  exige  que  este  no-presente  se  divida  en  futuro  y pasado;  sólo 
hecha  esta  doble  distinción  entre  presente  y no-presente  primero,  y 
luego  entre  futuro  y pasado  dentro  del  no-presente,  puede  entenderse 
la  vida  de  la  conciencia.  “Porque  si  la  oposición  del  pasado  y del  por- 
venir es  esencial  a la  idea  de  tiempo,  lo  es  también  a la  constitución 

^5  A.  pp.  181-182. 

Ah.  p.  167.  Véase  este  punto  ampliamente  desarrollado  en  Te.  pp.  10  ss., 
117  ss. ; Métaphysique  de  la  participation,  en  el  libro:  La  mia  prospettiva  jilosofica, 
Padova,  1950,  pp.  123-143;  La  liberté  comme  terme  premier,  en  Giomale  di  Meta- 
física. 4 (1949),  pp.  605  s. 

Ah.  p.  168. 
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del  alma.  La  vida  del  alma  no  permite  que  el  no-presente  venga  a 
desaparecer  en  una  homogeneidad  entre  pasado  y porvenir”  Así, 
pues,  podemos  decir  que  la  vida  de  la  conciencia  consiste  en  estar  pre- 
sente al  presente,  lo  que  no  es  posible  sino  mediante  la  creación  «leí 
no-presente,  o sea  del  futuro  y del  pasado  como  distintos  entre  sí. 
Hecha  esta  distinción,  el  futuro  es  la  posibilidad,  el  pasado  es  la 
actualización  y el  presente,  el  punto  de  cruce  de  aml)OS,  donde  se 
convierte  el  uno  en  el  otro  y así  se  realiza  el  alma 

¿Y  cómo  tiene  lugar  esta  realización? 

El  futuro,  es  decir,  la  libertad  en  cuanto  posibilidad  es  un 
conjunto  de  posibles,  ofrecido  no  sólo  al  entendimiento  sino  también 
a la  voluntad  para  que  elija  uno  con  el  fin  de  realizarlo  Ahora 
bien,  la  realización  verdadera  de  ese  posible  no  es  actualizarle  sólo 
fuera  de  mí,  en  el  mundo  externo;  es  también  y sobre  todo  actuali- 
zarle dentro  de  mí.  \ esto  porque  el  fin  de  toda  acción  humana  no  es 
la  creación  de  una  cosa,  sino  la  creación  de  sí  misma  mediante  la 
obra  externa  La  obra  externa  es  necesaria  al  hombre,  pero  el  fin 
de  ella  es  la  creación  de  su  ser  interior. 

Hacerse  consciente,  según  hemos  visto,  es  separarse  del  presente; 
es  decir,  hacer  este  juicio:  yo  no  soy  lo  que  soy,  sino  lo  que  puedo 
ser.  Hacer  este  juicio  es  lo  mismo  que  ponerse  como  ser  espiritual  o 
como  posibilidad;  es  lo  mismo  que  darse  un  futuro  Ese  futuro  es 
un  conjunto  de  posibles  que  el  entendimiento  evoca  y entre  los  cuales 
la  voluntad  ha  de  elegir  uno  y realizarle:  realizarle  en  el  mundo  ex- 
terno, y mediante  esa  realización  exterior,  realizarle  dentro,  en  sí  mis- 
mo. Esta  realización  es  primero  presente  corporal  en  las  cosas,  y luego 
presente  espiritual  en  mí  mismo,  mi  propia  sustancia,  mi  propio  ser. 
Porque  “mi  propia  posibilidad  tiene  necesidad  de  ser  realizada  en 
las  cosas  antes  de  convertirse  en  mi  propia  realidad” 

En  cualquier  momento  que  nos  hagamos  presentes  a nosotros 

■ís  Ah.  p.  168. 

Ah.  p.  168;  Te.  pp.  85-114;  Le  moi  et  son  destín,  París,  1936,  pp.  180-191. 

60  Nótese:  “La  liberté  n’est  pas  propement  le  pouvoir  d’opter  entre  ceci  ou  cela, 
. . .elle  est  deja  en  soi  la  possibilité  de  ceci  et  de  cela’’,  Ah.  p.  135. 

61  Ah.  p.  169. 

62  A.  p.  15. 

63  Ah.  p.  169:  "Porque  el  ahna  no  puede  realizarse  ella  misma  sino  comienza 
por  poner  su  propia  posibilidad...  Lo  que  es  lo  mismo  que  abrir  ante  sí  un  futuro’’. 

64  Ah.  p.  169. 
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mismos,  lo  que  hallamos  en  nosotros  es  im  poder-ser  (futuro),  que 
elige  uno  de  sus  posibles  y lo  realiza  externamente  (presente  corpo- 
lal),  y mediante  esta  realización  externa  se  realiza  a sí  mismo  (pa- 
sado) . 

Así,  reflexiona  Lavelle,  volvemos  de  nuevo,  después  del  análisis 
del  tiempo  y como  llevados  por  él,  a la  concepción  del  ser  del  hombre- 
libertad  como  un  poder-ser.  En  un  sentido  puede  decirse  que  nunca 
cesa  la  libertad  de  ser  un  poder-ser,  en  cuanto  que  lo  hecho  nunca  es 
en  ella  algo  que  cosifique,  que  objetivice  ese  poder  convirtiéndole  en 
peso  muerto,  sino  algo  que  lo  enriquece,  que  le  hace  más  capaz,  más 
poder-ser®'.  Tal  es  el  sentido  del  pasado  visto  como  “presente  espiri- 
tual ®®,  o como  “sustancia  de  mí  mismo”  o como  “porvenir  espiri- 
tual” es  decir,  visto  como  el  ser  de  nuestra  libertad,  el  que  ella 
misma  se  ha  dado  y que  en  un  momento  determinado  hace  que  aquel 
poder-ser  inicial,  indeterminado  y anónimo  sea  un  poder-ser  más  rico 
y fuerte;  un  mayor  poder-ser. 

El  tiempo,  según  acabamos  de  ver,  es  el  futuro  pasando  a pretéri- 
to a través  del  presente  corporal.  Este  presente  es  el  presente  “de  la 
materia  o del  cuerpo,  y su  papel  es  “oponer  futuro  y pasado  el  uno 
al  otro,  y permitir  que  se  convierta  el  uno  en  el  otro”®®.  Así  pues,  el 
cuerpo  es.  aparece  como  el  medio  de  esta  conversión,  y por  tanto  no 
sólo  es  inseparable  del  tiempo,  sino  que  es  “el  nudo  de  la  tempora- 
lidad” Si  suprimimos  el  cuerpo  que  es  quien  une  futuro  a pasado 
y da  origen  de  ese  modo  al  paso  del  uno  al  otro,  el  tiempo  desaparece, 
porque  el  tiempo  es  “el  pasar  el  alma  del  uno  de  sus  dominios  (futu- 
ro) al  otro  (pasado)  a través  del  puente  que  les  une” Suprimido, 
pues,  el  cuerpo  o presente  corporal,  “ni  el  porvenir  en  cuanto  porve- 
nir ni  el  pasado  en  cuanto  pasado  están  en  el  tiempo”  no  hay  géne- 
sis del  alma,  no  hay  “esa  doble  operación  por  la  cual,  para  conquis- 

tarse a sí  misma,  es  preciso  que  el  alma  realice  en  el  cuerpo  su  propia 

Al  tratar  del  tiempo  “cíclico  ” en  las  págs.  sigs.  quedará  más  claro  este  punto. 

««  Ah.  p.  457. 

«T  Ah.  p.  170. 

Ah.  p.  182;  Le  passé  ou  l’avenir  spirituel,  art.  citado  en  la  bibliogr. 

Ah.  p.  170. 

70  Ah.  p.  170.  , 

71  Ah.  p.  172. 

72  Ah.  p.  171.  . 
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posibilidad  antes  de  librarse  del  euerpo  y espiritualizar  todas  las 
adquisiciones  que  ha  hecho  por  medio  del  cuerpo”,  y por  consiguiente 
no  hay  tiempo 

Ld  que  acabamos  de  decir  nos  lleva  a distinguir  dos  clases  de 
tiempos:  el  del  cuerpo  y el  del  alma,  el  tiempo  que  perece  y el  que 
se  salva  concentrándose  en  el  alma,  el  tiempo  unilineal  y el  tiempo 
cíclico. 

En  efecto,  como  creadora  del  tiempo,  el  alma  no  está  en  el  tiem- 
po, porque  “el  acto  por  el  cual  engendra  el  tiempo  no  puede  él  mismo 
estar  comprometido  en  el  tiempo”  Es,  pues,  superior  al  tiempo  y 
no  entra  en  él  si  no  es  por  el  cuerpo.  Sujeto  al  tiempo,  a nacer  y morir, 
sólo  está  el  cuerpo  y “los  estados  del  alma  en  cuanto  ligados  al  cuer- 
po”; por  lo  mismo  sólo  “eso  es  objeto  de  nuestra  historia  y de  la  his- 
toria del  mundo”  Pero  el  alma  no  está  sujeta  a nacer  y morir 
sino  sólo  a crecer.  Crece  durante  la  vida  gracias  al  cuerpo,  y en  este 
sentido  no  puede  decirse  que  no  sea  temporal.  Pero  no  lo  es  en  el 
grado  y del  modo  que  el  cuerpo.  La  diferencia  podría  expresarse  así: 
el  alma  crea  el  tiempo  para  crearse  a sí  misma;  y como  medio  para 
esa  autocreación  usa  el  cuerpo.  El  cuerpo  es  llamado  y echado  fuera 
de  la  existencia  según  lo  exige  el  alma;  el  cuerpo  está  sujeto  a perecer 
en  obsequio  del  alma  a cuya  formación  sirve.  El  alma,  en  cambio,  no 
está  sujeta  a perecer,  sino  sólo  a crecer,  hasta  que  llegue  a la  medida 
de  sí  misma.  Y esto  es  lo  que  significa  que  el  alma  no  está  en  el  tiem- 
po, y sí  el  cuerpo  y los  estados  corporales 

La  distinción  que  introduce  Lavelle  entre  tiempo  unilineal  y 
tiempo  cíclico  esclarece  con  nueva  luz  el  significado  del  tiempo  del 
alma. 

Tiempo  unilineal  es  el  tiempo  propio  del  yo,  o del  alma  en  cuanto 
afectada  por  el  cuerpo,  y “es  inseparable  del  sucederse  de  los  estados, 
que  a su  vez  es  correlativo  del  sucederse  de  los  sucesos  en  el  tiempo” 

73  Ah.  p.  173. 

74  Ah.  p.  172. 

75  Ah.  p.  173. 

76  En  cuanto  mía,  el  alma  debe  decirse  que  tiene  comienzo,  o que  nace,  pero 
es  eterna  “en  cuanto  es  una  participación  siempre  disponible  del  espíritu  puro”.  Te. 
p.  30.  Cómo  el  ahna  no  está  sujeta  a morir,  lo  trataremos  más  adelante. 

77  Ah.  pp.  491-494. 

78  Ah.  p.  181. 
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Este  es  el  tiempo  del  perecer  y puede  representarse  por  el  avance  ince- 
sante a lo  largo  de  una  línea  imaginaria.  Es  el  tiempo  del  cuerpo. 

Por  el  contrario,  el  tiempo  correspondiente  al  alma  es  el  tiempo 
cíclico:  “un  tiempo  en  el  cual  la  posibilidad,  al  actualizarse  en  las 
cosas  me  envía  hacia  una  nueva  posibilidad,  pero  que  ahora  se  ha 
convertido  ya  en  mi  propia  esencia,  capaz  de  actualizarse  sin  cesar 
por  sus  solas  fuerzas”.  O como  lo  explica  líneas  más  abajo:  tiempo 
cíclico  es  aquel  en  que  el  “porvenir  no  se  cambia  en  pasado  sino  para 
promover  un  nuevo  porvenir”.  O también:  “el  alma  es  esencialmente 
nuestro  porvenir,  pero  un  porvenir  que  se  cambia  incesantemente  en 
pasado,  de  modo  que  ese  pasado  resulte  ahora  nuestro  porvenir  espi- 
ritual” 

Por  tanto,  tiempo  cíclico  no  es  el  tiempo  del  perecer  continuo, 
sino  al  contrario,  el  tiempo  de  la  formación  y del  enriquecimiento 
interior;  viene  representado,  no  por  el  avance  a lo  largo  de  una  línea 
sin  fin,  sino  por  una  espiral  que  gira  en  tomo  a esa  línea  del  tiempo 
unilineal;  espiral  que  no  quita  el  avance  unilineal,  sino  que  le  supone, 
pero  que  le  confiere  un  sentido  positivo,  de  continua  adquisición.  Hay 
sí  avance  horizontal,  pero  al  avanzar  no  se  deja  atrás,  perdido,  el  tiem- 
j)o  — los  sucesos  de  la  vida — sino  que  se  retienen  convertidos  en  la  pro- 
pia esencia  del  sujeto  que  avanza 

Detengámonos  en  esta  imagen  de  la  espiral,  puesto  que  es  del 
mismo  Lavelle:  cuando  la  espiral  no  ha  comenzado  a girar  (princi- 
])io  del  liomljre-libertad  I , es  una  pura  posibilidad  virtual,  indeter- 
minada, anónima;  esto  lo  sabemos  ya.  En  ese  momento,  siendo  como 
es  un  poder-ser  (pouvoir-étre) , se  abre  ante  un  horizonte  de  posi- 
bles; comienza  pues  a girar  la  espiral;  es  decir,  el  hombre-libertad 
elige  uno  de  esos  posibles,  lo  realiza  fuera  de  sí  en  el  mundo,  y me- 
diante esa  realización  exterior,  lo  realiza  en  sí  mismo.  Es  el  primer 
acto  del  hombre-libertad:  aquella  posibilidad  inicial,  anónima,  inde- 
terminada, se  ha  hecho  mía,  se  ha  hecho  yo 

Aquí  queda  completo  el  primer  giro  de  la  espiral.  ¿Qué  es  ahora 

"9  Ah.  p.  182. 

80  Ah.  p.  182. 

81  Te.  pp.  87,  137.  No  son  más  que  citas  de  confirmación;  en  realidad  la  con- 
cepción cíclica  del  tiempo  humano  recurre  muchas  veces  en  Lavelle.  Para  el  pasado 
como  presente  espiritual,  o como  poder-ser  más  rico  y potente  y así  futuro  espiritual, 
véase  Ah.  pp.  434,  457;  Te.  pp.  134,  148;  Le  Moi  et  son  destín,  París,  1936,  pp.  143  ss. 
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el  alma?  Es  la  posibilidad  inicial,  pero  enriquecida  con  la  primera 
adquisición,  con  el  pi'imer  don  de  ser  que  ella  misma  se  ha  dado, 
y así  no  anónima,  sino  mía,  no  virtual  sino  real,  no  impersonal,  sino 
yo.  Cuando  la  espiral  está  para  empezar  la  se,gunda  vuelta,  el  hombre- 
libertad  es  también  posibilidad,  aunque  abora  puede  decirse  que  ya 
es  algo:  a saber  lo  que  se  ha  hecho  en  la  primera  vuelta.  Siendo 
poder-ser,  ante  él  se  abre  un  futuro  de  posibles,  pero  esta  vez  más 
rico  y amplio  que  la  primera;  de  nuevo  la  voluntad  elige  uno  de  esos 
posibles  y lo  realiza  fuera  como  medio  de  realizarlo  en  sí  misma.  Es 
el  segundo  giro  de  la  espiral  humana,  que  ya  sigue  así  durante  todo 
el  tiempo  de  su  desarrollo  hasta  morir. 

De  este  modo  el  avance  temporal  cíclico  es  avance  unilineal,  i)c- 
i'o  de  signo  positivo;  como  un  caminante  que  avanzando  por  un  sem- 
hrado  maduro  fuese  recogiendo  todas  las  espigas  que  hallara  a su 
paso;  aquello  que  atraviesa  y deja  atrás,  en  realidad  no  lo  deja  atrás 
sino  que  lo  lleva,  convertido  en  su  propia  sustancia.  El  tiempo  cíclico 
es  un  sendero  por  el  cual  nos  acercamos  hacia  nuestra  propia  pleni- 
tud, hacia  la  medida  de  nosotros  mismos. 

Sólo  a la  luz  de  esta  concepción  temporal,  resulta  inteligible,  nos 
dice  Lavelle,  la  expresión:  “hazte  lo  que  eres”,  “deviens  ce  qui  tu  es”. 
Porque  ese  que  debes  hacerte,  no  es  algo  a modo  de  estatua,  objeto 
muerto,  que  eso  sería  “querer  que  lo  espiritual  desaparezca  un  día  en 
lo  material”,  sino  un  poder-ser  más  rico  y más  poderoso  cada  vez  *"*. 

Puédese,  pues,  definir  el  tiempo  cíclico  como  “el  medio  por  el 
cual  persigo  esa  igualdad  de  mí  conmigo,  que  hace  de  mi  alma  indivi- 
siblemente mi  ser  y mi  ideal”  Por  consiguiente,  no  llegando  nunca 
en  vida  a mí  mismo,  ya  que  siempre  soy  un  poder-hacerme-más,  el 
tiempo  es  la  condición  del  desarrollo  de  mi  ser  como  libertad  Cuan- 
do el  tiempo  desaparece,  el  poder-ser  no  podiendo  ya  ser  o hacerse 
más,  coincide  con  lo-que-soy,  el  yo  coincide  con  el  alma  Es  la  muer- 
te; es  la  plenitud  de  mí  mismo. 

En  cambio,  durante  la  vida,  la  ecuación  debía  expresarse  al  revés: 
no  el  poder-ser  coincide  con  lo  que  soy;  sino  lo  que  soy  coincide  con 

82  Ah.  p.  183. 

83  Ah.  p.  184. 

84  Ah.  p.  169. 

85  Ah.  p.  193:  “El  alma  no  es  más  que  el  yo  reducido  a su  propia  esencia”. 
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el  poder-ser.  Durante  la  vida  mi  tarea  es  hacerme,  porque  soy  siem- 
pre poder-ser-más;  después  de  la  muerte  será  disfrutarme,  gozar  de 
mí  mismo,  porque  entonces  podré  ser  lo  que  soy,  que  es  lo  que  me 
habré  hecho 

3.  — Tiempo  y eternidad. 

El  homlire-libertad  no  existe  sino  en  el  tiempo;  ni  se  hace  sino 
gracias  al  tiempo;  pero  no  perece  en  el  tiempo;  el  tiempo  hasta  ahora 
descrito  no  es  totalmente  “el  lugar  de  la  existencia  espiritual”,  puesto 
que  ésta,  acabado  el  tiempo  del  crecer,  entra  en  la  eternidad  a gozar 
de  sí  misma,  a gozar  del  fruto  de  su  propio  trabajo,  que  es  ella  mis- 
ma. La  eternidad  lavelliana  viene  a aclarar  éste  que  podríamos  llamar 
valor  instrumental  del  tiempo. 

Fijémonos  en  el  instante.  Este,  según  Lavelle,  puede  ser  conside- 
rado de  dos  maneras:  como  “portando  ya  en  sí  la  posibilidad  de  todo 
el  porvenir,  en  cuanto  podrá  ser  actualizado  un  día  por  la  voluntad, 
y de  todo  el  pasado,  en  cuanto  podrá  ser  actualizado  un  día  por  la 
representación”;  o como  “la  línea  divisoria  que  separa  el  pasado  en 
cuanto  ya  hecho,  del  futuro  en  cuanto  está  todavía  por  nacer” 
En  el  primer  sentido  “el  instante  es  la  eternidad  de  la  cual  participo”; 
en  el  segundo,  “nos  introduce  en  la  experiencia  temporal” 

Retengamos  el  primer  sentido,  según  el  cual  el  instante  en  cuanto 
portador  de  la  posibilidad  de  todo  el  porvenir  y de  todo  el  pasado, 
es  la  eternidad  misma,  y veamos  su  significado. 

Supongamos  que  cesa  el  instante  en  su  segundo  sentido,  como  se- 
parador del  pasado  y del  futuro;  en  tal  caso  estos  extremos  “no  pue- 
den distinguirse  ya  como  lo  posible  y lo  realizado”,  siendo  así  que  esa 
relación  les  venía  del  presente  que  los  separaba,  y a través  del  cual 
el  uno  — lo  posible — se  convertía  en  el  otro  — lo  realizado — ; no  exis- 
ten ya  ni  lo  posible  ni  lo  realizado  como  tales;  esos  dos  extremos  se 
tocan,  “se  recubren,  pertenecen  uno  y otro  a la  misma  eternidad”  ®*. 
¿Significa  esto  que  todo  resulta  repentinamente  presente  o que  el  tiem- 
po haya  quedado  abolido?  No,  dice  Lavelle,  porque  “tal  presencia 
total  y no  sucesiva,  sería  entonces  una  presencia  inerte,  semejante  a la 

Esta  idea  entra  ya  en  el  apartado  siguiente,  y allí  será  desarrollada. 

Ah.  p.  185. 

88  Ah.  p.  185. 

89  Ah.  p.  185. 
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de  una  cosa”.  Significa  que  el  alma  no  erece  ya,  bien  que  siga  vivien- 
do; significa  que  el  alma  es  “toda  entera  presente  a sí  misma,  pero 
como  una  potencia  que  se  ejeree  por  las  operaciones  sucesivas,  sin  que 
estas  operaciones  le  den  otra  cosa  que  la  eonciencia  analítica  de  su 
propio  ser” 

Tratemos  de  explicarlo  aún  más. 

Considerado  como  libertad,  el  hombre  es  un  poder-ser.  Cada 
acción  de  ese  poder-ser  mientras  dura  la  vida  del  tiempo,  es  una  adqui* 
sieión,  es  decir,  repitiendo  la  imagen  de  la  espiral  ya  conocida,  cuando 
la  espiral  gira  sobre  sí  misma,  y dando  toda  la  vuelta  vuelve  al  punto 
de  arranque  (poder-ser,  visión  de  posibles,  elección  y realización 
externo-interna  de  uno,  de  nuevo  poder-ser) , se  halla  siempre  en  un 
grado  superior  de  realización  o de  poder-ser;  porque  ha  atravesado 
por  el  mundo  y mediante  esa  travesía  se  ha  enriquecido 

Pero  este  creeer  no  tiene  sentido  absoluto.  “Lo  propio  de  nuestra 
vida  en  el  tiempo  es  eomprometernos  en  un  devenir,  pero  preeisamente 
para  vencer  el  devenir”®-.  Este  crecer  tiene  sentido,  como  ya  insinua- 
mos antes,  respeeto  a una  meta  determinada,  que  es  nuestro  fin,  el 
absoluto  de  nosotros  mismos.  Porque  “existe  un  absoluto  de  la  indivi- 
ilualidad,  un  término  último  en  la  actualización  de  nuestras  potencias, 
que  es,  si  puede  decirse,  su  perfección”  ®®.  Alcanzado  ese  absoluto, 
deja  de  tener  sentido  el  tiempo;  cesa,  pues,  el  adquirir  y comienza  el 
disfrutar.  Pues  bien,  en  este  momento,  desapareeido  el  tiempo  del  cre- 
cer, el  alma  va  también  de  sí  misma  a sí  misma;  pero  no  de  sí  misma 
como  posibilidad  a sí  misma  eomo  actualizaeión,  porque  al  volver 
sobre  sí  (recuérdese  el  ejemplo  de  la  espiral)  no  se  halla  en  un  grado 
superior  respecto  de  donde  estaba  al  salir,  sino  que  queda  en  sí  misma, 
porque  ahora  ya  no  es  lo  que  puede  ser,  sino  que  puede  ser  lo  que  es  ®^. 

Fijémonos  en  esta  frase  última:  en  la  eternidad  el  alma  puede  ser 
lo  que  es.  En  su  eternidad  el  Acto  Puro,  Dios,  es  lo  que  es;  o sea,  no 
hay  intervalo  o distaneia  de  ninguna  clase  entre  su  posibilidad  y su 
actualidad.  En  su  eternidad  el  alma  no  es  lo  que  es,  no  obstante  que 

Ah.  p.  185. 

51  Ah.  p.  186. 

52  Ah.  p.  184. 

s*  A.  p.  214;  Quatre  Saints,  París,  1951,  pp.  12-14. 

®*  La  frase  no  es  de  Lavelle,  pero  expresa  exactamente,  creemos,  su  pensa- 
miento. Véanse  líneas  más  abajo.  ' 
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ha  llegado  ya  a coincidir  consigo  misma,  sino  que  puede  ser  lo  que  es; 
es  decir,  puede  por  sí  misma  actuarse  sin  necesidad  de  recurrir  al  cuer- 
po y al  mundo.  Esta  etapa  es  también  tiempo.  “Pero  un  tiempo  muy 
diferente  del  otro  en  el  cual  el  alma  se  determina  por  medio  de  los 
fenómenos”  ® o por  medio  de  la  realización  externa  del  posible  ele- 
gido. En  este  segundo  tiempo,  “el  posible  se  actualiza  sin  materiali- 
zarse” Es  el  tiempo  del  disfrute  de  nosotros  mismos,  de  nuestro 
propio  trabajo.  En  este  momento,  es  el  pasado  el  que  se  ha  conver- 
tido en  nuestro  posible,  en  cuanto  que  por  el  recuerdo,  y sin  necesidad 
del  cuerpo,  podremos  re-vivirlo  todo  entero.  Tal  es  el  significado  que 
damos  a la  frase:  en  la  eternidad  el  alma  puede  ser  lo  que  es;  puede 
vivir  su  propio  ser,  que  es  lo  que  ella  se  ha  hecho  en  el  tiempo. 

Segihi  esta  concepción  del  tiempo,  la  muerte  no  es  el  fin  de  la  vida, 
sino  su  coronación  y cumplimiento  final.  La  vida,  lejos  de  tener  sen- 
tido en  sí  misma,  sólo  le  tiene  por  y para  la  muerte;  para  ese  momento 
en  cual  el  hombre,  que  había  estado  siempre  separado  de  sí  por  su 
propio  cuerpo,  caído  éste,  entra  en  la  definitiva  posesión  de  sí  mismo. 
Tal  es  el  sentido  conclusivo  de  la  muerte,  broche  de  oro  a la  vez  de  la 
vida  y del  tiempo  humano. 

Brevemente  lo  estudiaremos  aquí  antes  de  cerrar  estas  págmas  so- 
bre la  función  del  tiempo  en  la  formación  de  la  persona  humana. 

La  vida  del  hombre-libertad  es  para  Lavelle  una  continua  sobre- 
vivencia: “vivir  es  a un  tiempo  morir  a alguna  cosa  y sobrevivir  a esta 
muerte;  es  decir,  vivir  de  lo  mismo  que  ello  nos  quita”.  “La  vida  no 
es  para  nosotros  a cada  momento  otra  cosa  que  una  muerte  que  se  niega 
a sí  misma,  es  decir,  que  se  cambia  en  inmortalidad” 

¿Cómo  se  verifica  esta  vida-muerte-inmortalidad,  esta  vida  que 
es  una  continua  muerte  y a la  vez  una  adquisición  de  inmortalidad? 
Dos  pasos  señala  Lavelle  en  este  proceso  vivo:  la  liberación  parcial  de 
cada  momento  de  la  vida  y la  liberación  total  en  el  de  la  muerte. 

95  Ah.  p.  186. 

99  Ah.  p.  187.  Nótese:  si  después  de  la  muerte,  “el  posible  se  actualiza”  es  que 
aún  en  ese  momento  el  alma  es  en  algún  modo  posible;  o sea,  no  es  lo  que  es  — frase 
que  sólo  podrá  decirse  de  Dios,  actualidad  pura — sino  que  puede  ser  lo  que  es,  ya 
que  lo  que  actualiza  en  este  caso  es  lo  que  ella  es,  mientras  que  lo  que  antes  de  morir 
actualizaba  era  lo  que  podía  ser,  no  lo  que  ya  era.  Así  quedaba  justificada,  según  cree- 
mos, la  manera  de  hablar  empleada  más  arriba. 

97  Ah.  p.  497. 
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A la  liberación  parcial  de  cada  momento  llama  Lavelle  “la  muerte 
ininterrumpida  de  la  apariencia”,  o sea,  del  cuerpo  y los  estados  psí- 
quicos ligados  al  cuerpo,  que  son  “el  instrumento  de  la  actualización 
del  acto,  que  le  obliga  a buscar  una  manifestación  en  el  mundo  de 
los  fenómenos,  donde  entra  en  relación  con  otras  existencias”  En 
el  hombre-libertad  deben  distinguirse  el  lado  interior,  el  poder-ser,  y 
el  cuerpo,  lado  exterior  o apariencia  mediante  el  cual  se  realiza.  Pues 
bien,  del  acto,  atendido  su  lado  interior,  debe  decirse  que  no  nace  ni 
muere,  ya  lo  sabemos;  es  superior  al  tiempo;  lo  crea  para  hacerse,  de 
modo  que  el  tiempo  sea  el  instrumento  de  sus  adquisiciones,  nunca  el 
medio  de  su  destrucción;  es  éste  el  ser  verdadero,  si  bien  está  obligado 
a manifestarse  para  ser  De  este  ser  interior  no  puede  decirse  que 
muere  continuamente,  sino  que  continuamente  se  hace.  El  es  el  hombre- 
libertad. 

Pero  este  acto  debe  aparecer  para  ser;  y así  surge  su  lado  ex- 
terno, su  apariencia,  el  cuerpo  Atendido  este  lado,  el  hombre  nace 
y muere;  más  aún  es  un  continuo  morir:  “la  muerte  continua  de  la 
apariencia”  corporal  en  favor  de  su  lado  interior  o de  su  verdadero 
ser.  “Lo  propio  del  fenómeno  es  desaparecer  una  vez  que  ha  servido, 
una  vez  que  ha  permitido  actualizarse  a una  potencia,  o entrar  en  con- 
tacto con  otro.  Tal  es  el  sentido  de  todos  los  sucesos  y aun  de  todas  las 
acciones  que  podemos  hacer,  en  la  medida  que  cambian  el  aspecto  del 
mundo”  Sólo  de  este  aspecto  “fenomenal”  puede  decirse  que  el 
hombre-libertad  es  un  continuo  caer  en  la  tumba  (une  continuelle 
mise  au  tombeau) . Al  cabo  de  algunos  años  nada  en  mí,  según  este 
aspecto  exterior,  es  lo  que  era;  ni  en  torno  de  mí.  En  este  incesante 
cambiar  “la  única  identidad  que  reconozco  es  la  de  mi  alma  que  inte- 
gra las  imágenes  sucesivas  guardando  en  lo  que  soy  la  memoria  de  lo 
que  fuí”^®^. 

Así  la  apariencia,  es  decir,  todo  excepto  el  alma,  muere  en  ser- 
vicio del  alma  a cuya  actualización  debe  plegarse  como  mero  instru- 

98  Ah.  p.  497. 

99  Ah.  p.  498. 

190  Ah.  pp.  66  ss.  En  esas  páginas  desarrolla  Lavelle  largamente  las  relaciones 
alma-cuerpo. 

191  Ah.  p.  498. 

192  Ah.  p.  498. 
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mentó.  No  es  otro  el  destino  de  la  apariencia  que  éste:  servir  y en 
habiendo  servido,  desaparecer  y morir. 

Pero  notemos  que  en  este  continuo  morir  de  la  apariencia  lo  ca- 
racterístico es  que  a la  apariencia  que  perece  sucede  otra,  y a ésta 
otra  y otra ...  Es  decir,  considerando  esta  muerte  de  la  apariencia 
como  liberación,  esta  liberación,  nunca  es  total,  precisamente  porque 
liberada  de  una  le  sobreviene  otra,  y todavía  otra  y otra. . . Frente  a 
esta  liberación  parcial,  o muerte  continua  de  la  apariencia,  lo  propio 
de  la  muerte  es  la  liberación  total;  la  muerte  no  ya  de  una,  sino  de 
toda  la  apariencia,  y así  el  permitirme  la  coincidencia  definitiva  con- 
migo mismo 

En  la  muerte  continua  de  la  apariencia  morimos  sólo  a lo  que 
acabamos  de  ser  en  cada  momento;  la  muerte  definitiva  es  morir  a 
todo  lo  que  hemos  sido,  morir  a todo  nuestro  ser  externo,  y quedarnos 
en  nuestro  puro  ser  interior,  y de  ese  modo  coincidir  perfectamente 
con  nosotros  mismos.  En  la  muerte,  nos  dice  Lavelle,  “somos  reducidos 
a lo  que  somos,  y trasmutados  si  puede  decirse  en  nuestra  esencia  eterna. 
La  muerte  nos  pone  bajo  la  mirada  de  Dios,  nada  deja  de  nuestra  apa- 
riencia; produce  esa  igualdad  de  nosotros  con  nosotros  mismos,  esa  per- 
sinceridad  que  ninguna  manifestación  externa,  ninguna  preocupación 
fecta  sinceridad  que  ninguna  manifestación  externa,  ninguna  preoc  pa- 
ción de  amor  propio  alterará  ya  más.  El  mañana  de  la  muerte  es  i:na 
posesión  interior  de  nosotros  mismos  que  hasta  entonces  buscábamo.«  sin 
haberla  obtenido;  es  nuestro  pasado  convertido  en  nuestro  presente, 
no  en  las  imágenes  por  las  cuales  nos  oprime  y que  no  tienen  sen'  do 
más  que  por  comparación  con  alguna  percepción  actual,  sino  en  los 
actos  espirituales  a los  cuales  era  preciso  que  primero  estas  imágenes 
sirviesen  de  soporte  para  que  puediésemos  encontrar  en  ellos  las  actua- 
ciones (démarebes)  más  profundas  de  nuestra  libertad.  Así  se  confir- 
ma esta  concepción  de  la  muerte  definida  a la  vez  como  liberación  y 
como  despojo,  pero  que  no  son  posibles  sino  porque  la  libertad  ha 
debido  primero  ejercerse  entre  obstáculos  de  los  cuales  se  ha  liberado, 
y revestídose  de  formas  aparentes  de  las  cuales  se  ha  despojado” 

Podríase  también  considerar  la  muerte  en  referencia  al  tiempo. 
Dice  Lavelle:  “Si  la  línea  de  demarcación  entre  el  futuro  y el  pasado 
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es  la  experiencia  del  cuerpo  y del  mundo,  tal  eomo  nos  son  dados  en 
el  presente  donde  el  futuro  se  actualiza  para  transformarse  en  pasado, 
es  preciso  decir  que  la  muerte  es  la  cesación  de  una  tal  experiencia” 

Lo  sabemos  ya  por  las  páginas  anteriores:  vivir  en  el  cuerpo  es 
vivir  lejos  de  nosotros  mismos;  morir  es  llegar  a nosotros  después  de 
habernos  liecbo  a través  del  cuerpo  y del  mundo,  y por  medio  de  ellos. 
¿Qué  es  en  ese  momento  de  la  coincidencia  consigo  el  hombre-libertad? 
Será  su  propio  pasado,  su  esencia  eterna;  pero  no  cerrado  sobre  sí 
mismo,  sino  abierto  hacia  Dios  y hacia  las  otras  existencias  espiritua- 
les; porque  en  ese  momento  “en  lugar  de  encerrarse  en  su  propia 
clausura,  reduce  el  absoluto  de  su  propia  esencia  a las  relaciones  que 
sostiene  con  el  absoluto  y con  todas  las  esencias  qpie  de  él  parti- 
cipan” 1'"-. 

Asi  se  ve  que  el  misterio  de  la  inmortalidad,  cuya  condición  es  la 
muerte,  es  el  mismo  de  la  vida  espiritual,  el  mismo  del  tiempo  y de 
la  libertad^®”.  Veámoslo  en  una  mirada  de  conjunto: 

La  definición  que  daba  Lavelle  del  hombre-libertad,  considerán- 
dole al  principio  de  sí  mismo,  era  ésta:  es  un  poder-ser,  una  posibili- 
dad; nada  aún,  si  bien  el  poder  de  hacerse  todo;  por  eso  “la  posibi- 
lidad de  las  posibilidades”,  “el  acto  puro  en  cuanto  participado”,  “una 
posibilidad  que  es  infinita”;  repitamos  la  palabra:  nada,  si  bien  el  po- 
der de  hacerse  todo. 

Ese  poder  inicial  se  ha  ido  realizando  a lo  largo  de  la  vida,  y 
ahora  al  fin  de  ella,  es  lo-que-se-ha-hecho.  La  muerte  al  suprimir  el 
presente  corporal  como  separador  entre  el  futuro  y el  pasado,  ha  hecho 
la  coincidencia  perfecta  de  ambos;  y el  hombre-libertad  que  era  un 
poder-ser  al  principio  de  sí  mismo  y poder-ser  en  cada  una  de  las 
etapas  de  su  hacerse  temporal  (si  bien,  ya  parcialmente  realizado), 
ahora  es  lo  que  se  ha  hecho. 

Puede  decirse  que  al  hombre-libertad  le  fué  dada  la  existencia 
como  futuro;  él  la  fué  haciendo  pasado,  no  pasado-muerto,  o pasado- 
cosa,  sino  pasado-acto  o pasado-futuro.  Así  en  cada  una  de  las  etapas 
de  su  vivir  nunca  coincidía  consigo  siendo  pasado-futuro,  o un  pasado 
que  aún  debía  realizarse  más.  La  muerte  hace  coincidir  esas  dos  fases 
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(le  mi  vida,  pero  no  eomo  habían  eoincidido  ya  en  cualquiera  de  loa 
momentos  precedentes,  es  decir,  de  modo  que  mi  pasado  fuera  mi  fu- 
turo, sino  de  una  manera  nueva  y definitiva,  a saber  de  modo  que  mi 
futuro  sea  mi  pasado.  Después  de  la  muerte  no  bay  posibilidad  de  cre- 
cer; el  hombre-libertad  coincide  consigo  mismo,  coincide  con  lo  he- 
cho, con  el  pasado.  Antes  de  la  muerte,  el  hombre-  libertad,  aún  no 
hecho  totalmente,  era  siempre  un  poder  de  hacerse  más;  más,  hasta 
la  medida  de  sí  mismo  a la  máxima  actualización  de  sus  potencias.  La 
muerte  le  quita  ese  poder  de  más;  ese  no  coincidir  nunca  consigo, 
ese  ser  lo  que  era  más  lo  que  podía  aún  hacerse,  y le  da  el  poder  ser 
lo  que  es,  en  perfecta  coincidencia  consigo.  Como  dijimos  más  arriba: 
antes  de  la  muerte  el  homl)re-lihertad  es  lo  que  puede  ser;  después, 
puede  ser  lo  que  es. 

Pero  la  muerte  no  debe  entenderse  como  un  cortar  esa  dimensión 
de  posibilidad  que  el  hombre  es  (un  continuo  crecer  indefinido  sería 
absurdo,  como  nos  ha  dicho  Lavelle) , sino  un  coronar  su  hacerse,  su 
vida,  con  la  definitiva  posesión  de  sí  mismo.  La  muerte  es  la  culmina- 
ción y perfeccionamiento  final  del  hombre-libertad. 

* * * 

Expuesta  ya  en  sus  líneas  generales  la  concepción  lavelliana  del 
tiempo  en  su  relación  con  el  ser  del  hombre,  queremos  antes  de  cerrar 
este  artículo  hacer  algunas  reflexiones  críticas.  ¿Qué  pensar  de  esta 
concepción  del  tiempo?  Hablamos  al  principio  de  este  trabajo  del 
intento  luminoso  de  Lavelle  en  su  filosofía  del  tiempo:  salvar  al  tiem- 
j)o  de  sí  mismo,  de  su  propio  diente  devorador;  de  ese  diente  invisible 
que  secretamente  le  roe,  reduciéndole  a ceniza  y a náusea,  en  las  otras 
concepciones  actuales,  cerradamente  historicistas.  ¿Logra  Lavelle  ese 
liermoso  intento  salvador?  ¿Devuelve  al  tiempo  humano  ese  sentido 
optimista  y sagrado  que  le  han  robado  Heidegger  y Sartre? 

* * * 

1 ) No  obstante  todas  las  discrepancias  en  la  apreciación  de  la  obra 
de  Heidegger,  apenas  puede  dudarse  que  su  concepción  del  hombre  y 
del  tiempo  es  atea  De  Sartre  nadie  lo  discute,  ya  que  él  mismo  lo 

J.  Lenz:  El  moderno  existencialismo  alemán  y francés,  Madrid,  Credos,  1955, 
pp.  119-124. 
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confiesa  paladinamente:  “Hay  dos  clases  de  existencialistas,  dice:  unos 
son  cristianos,  y entre  ellos  hay  que  contar  a Jaspers  y al  católico 
Gabriel  Marcel;  de  otro  lado  están  los  ateos,  entre  los  que  hay  que 
poner  a Heidegfrer,  a los  existencialistas  franceses  y a mí  mismo” 

Por  lo  mismo,  el  tiempo  para  estos  existencialistas  no  tiene  sino  im 
sentido  nihilizador,  ya  que  no  puede  ser  positivo  el  tiempo  que  no  se 
apoya  en  la  eternidad.  Tal  tiempo  por  necesidad  hunde  al  ser  — y con- 
siguientemente, la  verdad,  la  moral,  el  valor... — en  el  relativismo 
más  devastador.  Es  el  tiempo  amargo,  el  tiempo  de  la  náusea.  El  hom- 
bre es  un  ser-para-la-muerte;  hijo  de  Cronos,  devorado  por  el  mismo 
que  lo  engendra:  devorado  él  y toda  su  obra:  su  verdad,  que  ya  será 
una  verdad  temporal;  su  bondad  y valor,  que  ya  serán  referencias  pu- 
ramente relativas;  su  fin,  su  destino  y su  mismo  ser  que,  caídos  en  la 
historia  y entregados  totalmente  al  capricho  de  ésta,  quedan  absoluta- 
mente condicionados  al  momento  histórico  en  que  existen,  de  quien 
al  mismo  tiempo  que  reciben  todo,  inexorablemente  son  despojados 
de  ello;  de  quien  al  mismo  tiempo  son  hechos  y deshechos,  engendra- 
dos y devorados  sin  compasión. 

Frente  a esta  concepción  del  hombre  y del  tiempo,  absolutamente 
mundana  y finitista,  sin  antecedencia  en  Dios,  subsistencia  en  sí  mismo 
ni  sobrevivencia  en  una  eternidad  personal,  concepción  amarga  y en 
fin  de  cuentas,  asqueante  y nauseabunda;  la  concepción  de  Luis  La- 
velle se  nos  presenta,  al  menos  en  su  sobrehaz,  iluminada  con  un  halo 
de  optimismo.  Aquel  hacerse  del  hombre  lavelliano,  que  es  el  tiempo 
humano,  tiene  sentido  y finalidad  tanto  si  se  le  mira  en  su  término 
“a  quo”,  como  en  su  término  “ad  quem”.  En  efecto,  el  hombre,  según 
Lavelle,  sabe  de  dónde  viene:  es  participación  de  Dios,  y sabe  adónde 
va:  en  su  incesante  movimiento  temporal  va  hacia  sí  mismo,  hacia 
aquella  absoluta  medida  de  sí  mismo,  que  es  su  esencia,  la  cantidad 
de  ser  contenida  en  sus  potencias  y que  le  viene  dada  por  la  vo- 
luntad de  Dios 

Un  sentido  sagrado  entra,  pues,  en  la  existencia  humana,  y la  ilu- 
mina desde  dentro  en  su  inieio  y en  su  fin:  el  hombre  viene  de  Dios 
y,  si  va  hacia  sí  mismo,  la  medida  a que  puede  aspirar  es  precisamente 
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ia  señalada  a él  por  Dios;  podemos  decir,  pues,  que  va  a Dios.  En  el 
tiempo  el  hombre  hace  su  esencia;  hace  lo  que  Dios  quiere  de  él.  En 
el  tiempo  es  una  perpetua  búsqueda  de  sí  mismo,  una  infatigable  ten- 
sión hacia  sí  mismo,  perpetuamente  separado  de  sí  para  que  nunca  cese 
de  buscarse.  En  la  muerte,  lejos  de  caer  en  la  nada  y dejar  como  absur- 
do todo  su  hacerse  temporal,  el  hombre  entra  en  la  posesión  de  sí 
mismo,  coincidente  ya  y para  siempre  consigo  en  una  perpetua  y 
gozosa  paz. 

Así  frente  a la  concepción  atea  del  tiempo,  absolutamente  nega- 
tiva y absurda,  la  de  Lavelle  es  toda  de  signo  positivo:  llena  al  hom- 
bre de  esperanza,  de  optimismo  y de  deseos  de  trabajar. 

2)  Una  alabanza  más  debe  decirse  a esta  concepción  del  tiempo, 
expuesta  por  Lavelle:  la  gran  responsabilidad  que  sabe  cargar  gozosa- 
mente sobre  la  libertad  humana.  No  una  responsabilidad  desorbitada 
y absurda,  sino  encerrada  dentro  de  los  límites  de  nuestras  potencias, 
fuera  de  los  cuales,  no  “posee  nuestra  actividad  una  eficacia  verda- 
dera” 

En  efecto,  el  hombre  lavelliano  dista  de  sí  mismo,  y esta  distan- 
cia tiene  que  salvarla  en  el  tiempo  de  modo  que  él  resulte  hijo  de  su 
propio  trabajo.  Toda  la  responsabilidad  de  mí  mismo,  al  menos  en 
cierto  sentido,  está  en  mí.  Yo,  contingente  y limitado,  vivo  en  Dios  co- 
mo en  mi  patria,  y recibo  de  Dios  un  poder  que  nunca  me  faltará  si 
antes  no  le  falto  yo  a él.  Porque  de  Dios  nunca  se  aparta  uno,  dice 
Lavelle,  por  humildad  o prudencia,  sino  siempre  por  falta  de  coraje 

En  la  concepción  de  Lavelle  no  queda  sitio  para  la  soledad  sober- 
bia y autosuficiente  del  idealismo  o del  existencialismo  ateo,  porque 
yo  nunca  me  encuentro  solo  en  la  actualización  de  mí  mismo,  sino 
en  Dios,  y mediante  Dios  me  hallo  en  comunicación  con  los  otros  hom- 
bres, colaborador  con  ellos  para  actualizar  todo  el  ser. 

Sabemos  ya  cómo  queda  excluida  también  la  facilidad  inactiva, 
la  pereza  de  la  costumbre  y de  las  cosas  establecidas,  porque  todo  yo 

112  A.  p.  213. 

113  Etre  et  acte,  en  Revue  de  Métaphysique  el  de  Morale,  43  (1936),  p.  190:  "Por- 
que Dios  no  es  un  fin  situado  fuera  de  nosotros,  y al  cual  aspiramos;  es  el  terreno 
sobre  el  cual  nuestra  vida  debe  aceptar  establecerse  desde  su  primer  momento...  es 
el  principio  viviente  de  donde  no  cesa  de  tomar  las  fuerzas  de  que  dispone...  Nunca 
se  aparta  uno  del  Absoluto,  como  suele  creerse,  por  prudencia  o por  humildad,  sino 
siempre  por  falta  de  coraje”. 
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quedo  librado  a mi  propia  fidelidad  y trabajo.  Mi  esencia  es  puesta 
en  mi  libertad,  y como  ésta  en  cada  momento  es  un  primer  princi- 
pio la  responsabilidad  de  mi  pesa  siempre,  entera  en  cada  mo- 
mento, sobre  mí  mismo.  Para  ir  del  pasado  al  futuro  basta  dejarse 
llevar,  dice  Lavelle;  en  cambio,  para  apoderarse  del  porvenir  y con- 
vertirle en  actual  es  preciso  un  acto  creador 

El  tiempo  lavelliano  urge,  pues,  un  trabajo  incesante  y creador; 
y al  mismo  tiempo  confiere  la  esperanza  segura  de  una  victoria  defi- 
nitiva, que  vendrá  precisamente  en  y por  la  muerte.  Tal  concepción 
encierra  un  gran  optimismo,  es  concepción  de  amanecer,  frente  a las 
otras  ateas,  concepciones  de  ocaso,  amargas  y llenas  del  taediiim  vitae. 

3)  Bueno  sería  acabar  aquí  nuestro  trabajo,  pero  no  podemos 
excusar  algunas  críticas  negativas,  que  tocan  al  fondo  mismo  de  la 
esencia  del  tiempo  lavelliano.  Hemos  apuntado  más  arriba  el  carácter, 
contradictorio  al  menos  en  apariencia,  ciertamente  oscuro  c indeciso,  de 
la  concepción  del  tiempo  en  Lavelle:  ¿se  bace  totalmentp  el  bombre  en 
el  tiempo?  En  tal  caso  la  existencia  precedería  simple  y sencillamente 
a la  esencia  en  Lavelle  como  en  los  otros  existencialistas.  ¿Es  ya  algo 
determinado,  efecto  de  la  creación,  de  que  Lavelle  nos  babla  tantas 
veces,  de  modo  que  su  hacerse  sea  más  bien  continuar  la  obra  de  Dios, 
y precisamente  dentro  de  los  límites  señalados  por  la  esencia?  ¿Y  lo 
que  Dios  da  al  crear  es  algo  distinto  de  su  mismo  acto  de  ser?  ¿Su- 
pera, pues,  Lavelle  el  actualismo?  ¿Supera  el  panteísmo? 

Todas  estas  preguntas  son  de  tal  importancia  en  el  sistema  lavellíá- 
no  que  toda  alabanza  debe  quedar  fundamentalmente  condicionada  a 
sus  respuestas. 

Como  queda  explicado,  el  tiempo  parece  deber  concebirse,  según 
Lavelle,  como  un  puro  movimiento:  el  hacerse  de  la  libertad  o del 
hombre.  Ahora  bien,  el  movimiento  no  puede  entenderse  sin  un  ser  seal 
perfectible;  porque  supone  un  ser  real,  aunque  no  totalmente  real  o 
todo  hecho;  un  ser  que  es  “simul  actu  et  potentia”.  Un  ser,  por  tanto, 
que  no  es  pura  posibilidad  como  parece  querer  Lavelle  en  muchas  de 
sus  afirmaciones;  sino  que  ha  sido  ya  actualizado  en  algo  por  otro, 
pero  que  no  ha  sido  actualizado  en  todo,  y por  tanto  que  él  mismo 

Liberté  comme  terme  premier,  en  Giornale  di  Metafísica,  4-  (1949)  r.p 
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puede  actualizarse  después  mediante  el  propio  ejercicio.  Si  no,  se 
admite  implícitamente  el  absurdo  de  un  ser  particular,  que  puede  em- 
pezar a obrar  antes  de  ser.  El  movimiento  supone,  pues,  un  ser  real 
ya  y sin  embargo  perfectible  aún. 

Así  el  hombre,  ya  al  principio  de  sí  mismo,  es  tal  hombre  indivi- 
dual, pero  no  plenamente  desarrollado;  y desde  este  punto  de  vista, 
distante  de  sí  mismo.  Es  ya  hombre,  y al  mismo  tiempo  dista  de  sí 
mismo,  porque  es  un  ser  al  mismo  tiempo  íno  bajo  el  mismo  aspecto) 
actual  y potencial,  existente  y posible.  Pues  bien,  en  cuanto  dista  de 
sí  mismo,  el  hombre  es  para  hacerse,  y es  lo  que  se  haga.  Si  se  quiere, 
el  boml)re  se  da  una  esencia;  es  decir,  desarrolla  la  que  Dios  le  ha 
<iado  en  la  creación.  Como  dice  Santo  Tomás:  unumquodque  est 
propter  suam  operationem  Frase  que  comenta  así  Caietano:  unum- 
quodque est  propter  se  ipsum  in  actu  completo  et  perfecto  A todo 
ser  limitado,  potencial,  le  es  dada  la  operación  — el  poder  de  hacerse — -, 
como  remedio  de  su  limitación;  como  un  puente  para  salvar  la  distan- 
cia interna  que  separa  su  ser  inicial  de  su  ser  final:  su  ser  en  cuanto 
ya  es  “in  actu”,  imperfectamente  sin  duda,  pero  “in  actu”,  y su  ser 
completa  y perfectamente  actualizado.  El  hombre  es  semilla  de  sí 
mismo;  semilla  que  él  debe  cultivar  y desarrollar  mediante  el  ejerci- 
cio. Este  ejercicio,  que  es  el  tiempo  lavelliano,  no  hace  al  hombre 
simple  y sencillamente;  sino  que  le  supone  y le  continúa:  le  supone 
en  lo  que  ya  es,  y le  continúa  en  lo  que  puede  ser  y aún  no  es.  Dios 
nos  crea  en  semilla;  vivir  en  el  tiempo  es  hacernos,  pero  este  hacernos 
es  continuar  la  obra  de  Dios.  Porque  Dios  es  quien  al  darnos  el  ser  en 
semilla  ha  marcado  el  camino  y los  límites  de  nuestro  hacer  libre.  ]\li- 
sión  de  la  voluntad  libre  será  pues  desarrollar  esta  semilla;  sembrarse 
humilde  y gozosamente  en  la  tierra  del  tiempo,  y aguardar  con  cuida- 
do y esfuerzo  la  maduración  definitiva. 

Pero  en  la  concepción  de  Lavelle,  ¿qué  es  el  hombre  al  principio 
de  sí  mismo?  Lo  dijimos  más  arriba:  es  pura  existencia  sin  esencia, 
])ura  posibilidad  virtual,  indeterminada,  anónima;  nada  actual,  sino 
la  existencia  de  esa  posibilidad.  (Como  se  sabe  todas  éstas  son  pala- 
bras textuales  del  mismo  Lavelle).  ¿Y  qué  es  esa  posibilidad? 

No  parece  que  puede  decirse  en  la  teoría  lavelliana  que  sea 
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ya  un  hombre  concreto  y singular.  Porque  esa  posibilidad  es  indeter- 
minada, y el  hombre  — este  hombre  individual  y concreto — ya  al 
principio  de  sí  mismo  es  un  ser  bien  determinado;  esa  posibilidad  es 
anónima,  es  decii-,  de  nadie  ya  que  no  se  hará  mía  sino  por  el  ejercicio, 
y el  hombre  ya  al  principio  de  su  vida  es  el  mismo;  esa  posibilidad  no 
es  individual,  ya  que  se  individualizará  por  medio  del  tiempo  que  es  el 
factor  de  la  individualización  y el  hombre  ya  al  principio  de  sí  mis- 
mo es  tal  individuo  singular  y concreto,  si  bien  no  aún  desarrollado 
plenamente.  ¿Qué  es,  pues,  esa  posibilidad? 

Y no  parece  quedar  en  el  sistema  de  Lavelle  otra  respuesta  que 
ésta:  esa  posibilidad  es  el  mismo  acto  divino,  considerado  en  nosotros 
como  posibilidad.  Y es  precisamente  eso  mismo  lo  que  Lavelle  afirma 
tantas  veces  y de  tantos  modos  Baste  por  el  momento  recordar  su 
teoría  de  la  univocidad  y la  analogía.  El  ser  es  a la  vez  unívoco  y aná- 
logo, dice  Lavelle.  Unívoco  significa  que  el  ser  es  uno  y el  mismo  en 
lodos  los  seres,  a saber,  la  presencia  divina,  que  es  la  existencia  de 
todos  y cada  uno  de  los  seres  finitos  Análogo  significa  que  esa 
idéntica  presencia  divina  se  realiza  en  cada  ser  particular  de  diversa 
manera,  según  la  medida  de  cada  uno  Y así  lo  que  era  al  principio 
uno  y el  mismo  ser  — el  Acto  Divino — se  hace  múltiple  y diverso 
— análogo — con  el  ejercicio. 

Y conviene  notar  que  Lavelle  se  ve  en  cierto  sentido  obligado  a 
afirmar  que  esa  posibilidad  es  Dios,  ya  que,  puesto  su  monismo  ini- 
cial, del  que  difícilmente  puede  dudarse,  éste  es  el  único  camino  para 
escapar  al  panteísmo  de  tipo  spinoziano  Pero  ¿logra  verdadera- 
mente superar  el  panteísmo  por  este  camino?  Si  el  ser  es  uno  y el  mis- 
mo, ¿cómo  es  posible  que  el  ejercicio  introduzca  una  multiplicidad 
verdadera,  y no  meramente  modal,  allí  donde  el  que  se  ejercita  es  uno 
y el  mismo  ser? 

118  Te.  p.  85. 

11®  A.  pp.  64,  105,  152...  Son  algunas  citas  por  vía  de  ejemplo.  Véase  nuestro 
artículo  sobre  las  relaciones  del  Absoluto-relativo,  citado  más  arriba. 

120  E.  p_  97-  p_  223;  Ah.  p.  46,  etc.  En  el  art.  citado  desarrollamos  extensa- 
mente esta  teoría  de  Lavelle. 

121  Ibidem. 

122  Lo  mismo  piensa  M.  Jurino,  según  el  cual  el  motivo  que  determinó  a Lavelle 
a transformar  su  ontología  en  actualismo  es  precisamente  el  huir  del  panteísmo,  en  su 
art.  La  Filosofía  de  L.  Lavelle,  Rivista  neo-scolastica  di  Filosofía,  41  (1949),  pp. 
455  ss. 
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La  exposición  que  hemos  hecho  del  tiempo  nos  ofrece  el  mismo 
problema  desde  otro  punto  de  vista.  Veámoslo. 

El  hombre,  según  la  concepción  del  tiempo  lavelliano,  no  parece 
existir  en  el  presente,  sino  sólo  en  el  futuro  y en  el  pasado.  La  afir- 
mación parece  un  tanto  extraña,  pero  esperamos  poder  justificarla.  En 
efecto,  en  el  primer  momento  el  hombre  existe  como  pura  posibilidad, 
que  aún  no  se  ha  hecho  nada.  Y así,  existe  como  futuro.  Después, 
cuando  ya  se  ha  hecho  algo,  existe  esto  que  se  ha  hecho,  es  decir,  existe 
el  pasado.  Por  consiguiente  el  hombre  existe  o sólo  como  futuro  o sólo 
como  pasado;  porque  o es  absolutamente  lo  que  puede  hacerse  o lo 
que  se  ha  hecho.  ¿Qué  es,  pues,  el  hombre  como  presente?  Interesa 
sin  duda  responder  a esta  pregunta. 

El  presente,  según  Lavelle,  tiene  dos  sentidos:  uno,  en  cuanto 
separa  el  futuro  del  pasado,  la  posibilidad  de  la  actualización.  Y en 
este  primer  sentido  ya  se  ve  que  no  nos  interesa  aquí.  Otro,  en  cuanto 
sostiene  el  futuro  y el  pasado.  El  futuro  es  llamado  por  Lavelle  presen- 
te potencial;  el  pasado,  presente  espiritual.  Estos  dos  presentes  deben 
sostenerse  en  otro  presente,  y éste  es  el  presente  de  que  ahora  habla 
Lavelle.  Ahora  bien,  ¿qué  presente  es  éste?  Dice  Lavelle:  ese  presente 
es  ‘da  eternidad  de  la  cual  participo”  ¿No  volvemos  de  nuevo  con 
esta  solución  a rondar  los  bordes  del  panteísmo?  Ese  pouvoir-étre, 
que  es  el  hombre  al  principio  de  sí  mismo,  es  la  misma  eternidad  de  que 
participa,  es  decir,  el  mismo  acto  divirio,  a mí  ofrecido  en  participación 
y por  mí  aceptable  y ejercitado,  y mediante  este  ejercicio  — el  tiempo — 
diversificado  de  Dios  y de  los  otros  hombres. 

Esta  conclusión  parecería  definitiva  si  el  mismo  Lavelle  no  viniera 
muchas  veces  a interrumpirnos  en  la  quietud  de  su  posesión  con  frases 
y exposiciones  abiertamente  antipanteístas. 

Podría  pensarse  que  un  estudio  detenido  de  las  relaciones  de  exis- 
tencia-esencia en  Lavelle  sería  el  punto  de  arranque  de  una  solución. 
Pero  tampoco  lo  creemos;  el  mismo  Lavelle  que  nos  dice  una  y otra 
vez  que  la  existencia  precede  a la  esencia  no  es  tampoco  parco  en  afir- 
mar lo  contrario  Recurrir  a una  explicación  meramente  psicológica 

123  Ah.  p.  185. 

i2'l  Véase  por  ejemplo  esta  afirmación  tan  clara,  unida  a las  que  ya  conocemos 
por  la  primera  parte  de  nuestro  artículo:  “Ella  — la  libertad  o existencia — es  formación 
de  mí  y determinación  de  lo  que  quiero  ser,  y por  consiguiente  actualización  de  las 
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de  esa  precedencia  de  la  existencia  sobre  la  esencia,  como  lo  hace 
J.  Ecole,  es  presuponer  ya  que  el  sistema  lavelliano  salva  la  trascen- 
dencia y la  distinción  de  Dios  y del  hombre,  del  Acto  y los  actos 

¿Qué  actitud  tomar  entonces?  Nos  parecen  sumamente  acertadas 
las  palabras  de  M.  F.  Sciacca:  “Es  superfino  insistir  más.  La  dificultad 
es  una  sola:  Lavelle  no  establece  todavía  con  decisión  qué  es  el  Ser  y 
qué  son  ios  seres  y cuáles  sus  relaciones” 

Esta  indecisión  es  particularmente  manifiesta  en  su  teoría  del  tiem- 
po, en  cuanto  con  ella  quiere  solucionar  el  problema  del  uno  y del  múl- 
tiple: el  ser  sería  unívoco  — uno  y el  mismo — pero  con  el  tiempo  se 
haría  diverso  — análogo — . Dejando  de  lado  esta  interpretación  meta- 
física — que  es  la  que  Lavelle  sin  duda  quiere  dar — , y dándole  una  valo- 
ración puramente  psicológica  — que  en  el  fondo  deja  el  problema  ver- 
dadero irresuelto — el  tiempo  lavelliano  merece  todas  las  alabanzas 
que  le  hemos  tributado. 


potencias  que  ya  son  yo  mismo,  y que  le  trazan,  por  así  decirlo,  su  camino”,  (A. 
p.  189). 

123  L'Existentialisme  de  L.  Lavelle,  en  Revue  Thomiste,  52  (1952),  pp.  378402. 
12C  M.  F.  Sciacca:  Dios  y la  religión  en  la  Filosofía  actual,  Barcelona,  Mira- 
ele,  1952,  p.  223-224. 
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Presentación  del  libro  de  Jean  Yves  Calvez  * 
Por  F.  STORNI,  S.  I.  (Roma) 


De  todas  las  doctrinas  hoy  en  boga,  tanto  filosóficas  como  económi- 
cas, ninguna  se  presenta  con  tantos  pujos  de  ciencia  como  la  marxista.  El 
objetivo  de  toda  la  obra  de  Carlos  Marx  fué  precisamente  superar  los  socia- 
lismos, más  o menos  utópicos,  de  sus  contemporáneos,  y demostrar  a los 
economistas  liberales  y clásicos  que  sus  análisis  no  pasaban  de  un  examen 
superficial  de  la  realidad  económica.  Los  actuales  marxistas,  soviéticos  o no, 
mantienen  esta  ambición  de  su  fundador,  y consideran  a la  evolución  de  la 
sociedad  contemporánea  como  una  afirmación  de  sus  doctrinas. 

Contra  el  marxismo,  la  crítica  se  ha  señalado  repetidamente  por  el 
carácter  superficial  o fragmentario,  cuando  no  puramente  circunstancial. 
Para  muchos  gobiernos  la  crítica  antimarxista  no  fué  más  que  una  defensa 
propia,  sin  entrar  a considerar  la  razón  o sinrazón  que  pudiera  tener  el 
pensamiento  marxista. 

1.  — La  critica  económica. 

En  el  campo  económico  los  ataques  a los  análisis  y conclusiones  de 
Marx  comenzaron  muy  pronto.  Así,  por  ejemplo,  el  economista  austríaco 
von  Rohm  Bawerk  hacía  notar  que  el  valor  de  cambio  no  era,  como  lo 
afirmaba  Marx,  proporcional  al  trabajo  necesario  para  su  producción, 
sino  en  muy  contados  casos.  Esta  crítica  ha  sido  utilizada  aún  hasta  nues- 
tros días,  aunque  el  mismo  Marx  había  contestado,  en  cierta  manera,  a la 
misma. 

Entre  los  discípulos  marxistas  también  hubo  disensiones.  Bernstein 
y aquellos  que  Lenin  llama  los  economistas  criticaron  la  idea  del  valor 
y el  meeanismo  de  la  concentración  creciente,  puntos  básicos  de  la  doc- 
trina marxista. 

El  llamado  determinismo  económico  sufrió  asimismo  muy  tempra- 
nos ataques.  Sorel  en  su  artículo  Les  polemiques  pour  l’interpretation  dii 

* Jean  Yves  Calvez,  La  Pensée  de  Kart  Marx.  (664  págs.).  Editions  du  Senil. 
Colections  “Esprit".  París,  1956.  Con  una  bibliografía  crítica,  sobre  el  marxismo,, 
de  23  págs. 
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marxisme,  en  la  Revue  Internationale  de  Sociologie,  en  1900,  afirmaba: 
“Cualquier  persona  estará  de  acuerdo  con  la  fórmula  de  Bernstein:  las 
necesidades  de  la  evolución  técnico-económica  determinan  cada  vez  menos 
la  evolución  de  las  otras  instituciones  sociales”.  Por  otra  parte,  ni  la 
desaparición  de  la  propiedad  burguesa  aparecía  como  inevitable  e inmi- 
nente, ni  la  lucha  de  clases  mantenía  su  aspecto  dualista  como  la  había 
caracterizado  Marx.  Se  abandonaba  asimismo  la  teoría  catastrófica  de  las 
crisis.  De  esta  manera,  todo  el  materialismo  histórico  se  encontraba  su- 
jeto a una  tenaz  crítica  en  la  que  inteivinieron  marxistas  y no  marxistas. 

Desde  1900  los  economistas  profundizan  sus  ataques.  Vilfredo  Pareto 
y Alfredo  Marshall  son  los  nombres  más  representativos  de  esta  época. 
Pareto  admite  en  parte  la  doctrina  acerca  del  valor,  pero  entiende  que 
debe  completarse.  Marshall  sostiene  que  el  valor  puede  medirse  tanto  por 
la  utilidad  subjetiva  como  por  el  trabajo,  y destaca  que  las  tesis  de  Marx 
sobre  este  último  hacen  imposible  resolver  todos  los  casos  de  heteroge- 
neidad. 

A pesar  de  estas  críticas,  centradas  en  torno  al  problema  del  valor, 
hoy  en  día  se  mantiene  una  indeterminación  extrema  acerca  de  la  expli- 
cación del  valor  en  el  campo  económico.  Muchos  economistas  consideran 
que  es  un  tema  que  no  cae  dentro  de  su  campo  de  estudio,  con  lo  que 
parecen  darle  la  razón  a Marx  cuando  afirma  que  los  economistas  se  de- 
dican a los  problemas  superficiales  de  la  economía  y no  al  estudio  de  las 
verdaderas  causas,  en  profundidad,  de  los  fenómenos  económicos. 

Sean  cuales  fueren  los  resultados  de  la  crítica  económica  al  pensa- 
miento de  Marx,  siempre  será  fragmentaria.  Marx  no  es  un  puro  economista. 

2.  — La  crítica  sociológica. 

En  Alemania,  interesó  el  marxismo  en  su  aspecto  societario.  La  crí- 
tica más  fuerte  fué  llevada  por  Othmar  Spaan  que,  en  su  obra  Der  tvahre 
Staat  de  1923,  considera  al  marxismo  como  una  continuación  de  la  ideo- 
logía individualista  del  liberalismo  democrático.  Marx,  según  Spaan,  ha 
fracasado  en  su  tentativa  de  forjar  una  síntesis  del  individualismo  y del 
universalismo.  Sostiene  además  que  es  necesario  reconocer  al  Estado  un 
verdadero  poder  creador,  negando  así  todo  el  sentido  de  superestructura 
que  le  había  dado  Marx.  Según  el  pensamiento  alemán  de  esta  época  la 
sociología  marxista  es  una  utopía,  y su  optimismo  puede  ser  rechazado 
considerando  la  realidad  trágica  del  hombre  político. 

3.  — La  crítica  contemporánea. 

Tampoco  el  aspecto  sociológico  consigue  abarcar  la  totalidad  de  la 
obra  de  Marx. 
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La  verdad  es  que  el  pensamiento  de  Marx  era  todavía,  hasta  1933, 
insuficientemente  conocido.  La  publicación,  en  esta  fecha,  de  sus  escritos 
filosóficos  inéditos,  permitió  un  nuevo  desarrollo  de  la  crítica  en  la  que  no 
participaron  los  estudiosos  alemanes  por  la  instauración  del  nacionalsocia- 
lismo en  su  país. 

Antes  de  la  segunda  guerra  mundial  se  iniciaron  los  trabajos  de  una 
crítica  más  profunda,  más  filosófica  de  toda  la  obra  de  Marx.  El  trabajo 
de  Auguste  Cornu,  Karl  Marx,  sa  vie  et  son  oeuvre  puede  considerar  la  ini- 
ciación de  tal  tarea.  Gastón  Fessard  señalaba  agudamente  en  un  apéndice 
,a  “Le  dialogue  catholique-marxiste  cst-il  possible”  las  raíces  más  profun- 
<las  y filosóficas  de  las  divergencias.  Holstein,  Landsberg  y otros  demostra- 
ban que  la  crítica  al  marxismo  se  hacía  cada  vez  más  filosófica,  es  decir, 
se  reconocía  que  Marx  era  ante  todo  un  filósofo  y que  sus  doctrinas  tanto 
en  el  campo  económico  como  social  no  podían  ser  rebatidas  sino  partien- 
do de  sus  premisas  filosóficas. 

El  triunfo  de  Rusia  en  1945  y el  establecimiento  del  comunismo  en 
varios  países  de  la  Europa  central  aceleraron  los  estudios  referentes  a un 
sistema  que  se  decía  basado  en  la  doctrina  marxista. 

La  crítica  contemporánea  puede  dividirse  en  dos  líneas.  La  primera 
se  contenta  con  mostrar  la  vida  que  se  lleva  en  los  países  comunistas  para 
deducir  de  allí  lo  antihumano  de  la  doctrina  marxista.  A pesar  de  que  los 
mismos  comunistas  afirman  que  se  hallan  en  un  estado  de  transición  hacia 
el  verdadero  comunismo,  la  crítica  a que  nos  referimos  produce  cierto 
efecto,  sobre  todo  cuando  se  considera  que  la  implantación  del  comunis- 
mo en  todos  esos  países  no  se  ha  debido  ni  a un  proceso  económico  más 
o menos  determinado,  ni  a la  conciencia  de  clase  adquirida  definitivamente 
por  los  proletarios,  sino  pura  y exclusivamente  a las  bayonetas  rusas. 

4.  — Una  crítica  interna. 

Pero,  es  indudable  que  tal  crítica  no  basta.  Hay  otra  línea  mucho  más 
importante  y en  la  que  se  han  destacado  los  pensadores  franceses.  Larga 
sería  la  lista  de  obras  y autores  que  podríamos  reunir.  Baste  decir  que 
encontraríamos  juntos  a nombres  tan  dispares  en  sus  concepciones  de  la 
vida  como  de  Lubac,  Sartre,  Merleau  Ponty  e Hyppolite.  No  se  critica 
el  resultado  práctico  de  una  doctrina,  ni  siquiera  se  la  confronta  con  otra 
que  se  reconoce  como  verdad  para  demostrar  lo  infundado  de  la  doctrina 
marxista.  Se  trata,  en  cambio,  de  estudiar  profundamente  al  marxismo  y 
darle  todas  las  posibilidades  de  defensa  para  concluir  con  un  juicio  exacto 
sobre  sus  fundamentos  y alcances.  Hasta  ahora  esta  tarea  se  había  realizado 
en  forma  fragmentaria.  Uno  de  los  últimos  libros  más  destacados  en  esta 
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línea  es  el  de  Fierre  Bigo.  Marxisnie  et  Hiimanisme  ^ que  señala  aguda- 
mente la  irrevocable  unidad  entre  el  pensamiento  económico  y filosófico 
de  Marx.  Jean  Hyppolite,  por  su  parte,  en  un  artículo  publicado  ya  en 
1948  V en  sus  dos  libros,  Logique  el  Existence  y Eludes  sur  Hegel  y Marx 
de  19.53  V 1955  respectivamente,  señalaba  con  precisión  la  medida  del 
influjo  de  Hegel  en  la  obra  de  Marx. 

Todos  estos  trabajos,  y muchos  otros,  indicaban  que  la  crítica  a la 
doctrina  de  Marx  alcanzaba  ya  su  madurez  completa.  Hacía  falta,  sin  em- 
bargo, la  obra  que  condensara  y sintetizara  los  diversos  esfuerzos  que  ha- 
bían alcanzado  ya  un  éxito  lisonjero.  La  tarea  no  era  fácil.  Se  requerían 
condiciones  especiales  para  poder  llevarla  a cabo.  En  primer  lugar,  un 
conocimiento  del  ambiente  y de  la  vida  de  Mane  suficientemente  profundo 
como  para  comprender  las  distintas  corrientes  de  pensamiento  que  obran 
sobre  el  fundador  del  comunismo.  Estudio  directo  e interpretación  exacta 
de  las  obras  de  Marx,  tarea  difícil  por  ser  las  más  importantes  ediciones 
póstumas,  sin  la  última  revisión  por  el  mismo  autor.  Capacidad,  por  otra 
parte,  para  distinguir  lo  propio  de  Marx  de  aquello  que  se  ha  ido  agregando 
a su  obra  por  los  mismos  que  se  confiesan  sus  discípulos  y seguidores  y 
no  siempre  lo  son.  Y por  último,  aunque  no  por  ello  menos  importante,  una 
seriedad  científica  que  permitiera  aprovechar  todo  lo  que  se  pudiera  del 
pensamiento  de  uno  de  los  hombres  que  mayor  influencia  ejerce  en  el 
mundo  actual,  si  se  tiene  en  cuenta  que  una  tercera  parte  de  la  población 
mundial  se  considera  o está  bajo  la  influencia  de  las  ideas  marxistas. 

Todas  estas  dificultades  no  han  sido  óbice  para  que  esta  tarea  se 
realizara  con  todo  éxito.  El  libro  del  P.  Jean  Yves  Calvez,  La  Pensée  de 
Karl  Marx  ha  sido  considerado  por  la  crítica  general  la  obra  cumbre  de 
los  estudios  sobre  el  marxismo.  Los  mismos  comunistas,  por  lo  menos  en 
Francia,  han  reconocido  que  será  imposible  en  adelante  hablar  del  marxis- 
mo sin  referirse  al  trabajo  de  Calvez. 

A pesar  del  proceso  crítico  esbozado  más  arriba,  es  necesario  destacar 
la  originalidad  de  la  obra  de  Calvez.  Su  autor  se  ha  propuesto  seguir  paso 
a paso  el  pensamiento  de  Marx  aceptando,  en  primer  lugar,  los  valores 
positivos  que  posee.  En  segundo  lugar,  y gracias  a la  seriedad  con  que  se 
lleva  el  estudio.  Calvez  pone  en  plena  luz  aquellos  puntos  que  Marx  mismo 
debido  a las  dificultades  que  le  plantea  su  propio  método,  no  ha  podido 
resolver.  El  método  y la  doctrina  de  Marx  aparecen  entonces  como  inca- 

1 Fierre  Bigo,  Marxisme  et  Humanisme.  Introduction  a l’oeuvre  économique  de 
Karl  Marx.  (270  pács.).  Presses  Universilaires  de  France.  París,  1954. 
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paces  de  explicar  la  realidad  y,  al  mismo  tiempo,  incapaces  de  dar  una 
solución  a los  grandes  problemas  del  hombre. 

En  una  introducción,  Calvez  sitúa  su  trabajo  de  la  crítica  general  a 
Marx  como  un  estudio  filosófico  que  por  ser  fiel  al  mismo  Marx  y unir  la 
teoría  a la  práctica,  no  podrá  considerar  al  marxismo  sin  señalar  a cada 
paso  las  dificultades  que  provoca.  Sin  temor,  a pesar  de  ello,  de  perder 
objetividad  porque  solamente  se  admitirán  las  dificultades  surgidas  intrín- 
secamente de  la  misma  doctrina,  sin  recurrir  a otro  criterio  sino  a la  mis- 
ma coherencia  o incoherencia  interna  de  la  doctrina  marxista. 

En  el  segundo  capítulo  de  la  introducción,  se  describe  la  vida  de  Marx 
en  sus  grandes  etapas.  Así  presentada.  Calvez  puede  mostrar  cómo  toda  la 
obra  de  Marx  está  teñida  por  los  acontecimientos  de  la  propia  vida.  Desde 
la  “liberación”  de  toda  traba  religiosa  bebida  en  su  familia  de  tradición 
xabínica-judía  pasada  al  indiferentismo  religioso,  hasta  el  estudio,  en  los 
últimos  años,  de  la  posibilidad  que  las  masas  rusas  pudieran  convertirse 
revolucionarias  por  el  carácter  tan  radicalmente  reaccionario  del  zarismo, 
cada  una  de  las  etapas  está  condicionada  por  una  gran  experiencia  sobre 
la  que  Marx  ha  reflexionado  y cuya  reflexión  ha  enriquecido  su  obra  de 
pensador  profundo. 

5.  — Exposición  de  la  doctrina  marxista. 

Cinco  grandes  partes  siguen  a la  introducción.  Cuatro  de  ellas  se  re- 
fieren al  análisis  del  pensamiento  marxista.  Son  las  más  importantes  del 
libro.  La  quinta  es  un  estudio  de  la  critica  del  marxismo  dividido  en  tre- 
•capítulos:  las  distintas  críticas  de  tipo  económico  y sociológico;  la  posición 
de  la  Iglesia  católica  ante  el  marxismo  y la  síntesis,  realizada  en  treinta 
páginas  de  las  observaciones  realizadas  por  Calvez  a lo  largo  de  toda  la 
-exposición  de  la  doctrina  marxista  para  mostrar  al  vivo  las  deficiencias 
del  pensamiento  de  Marx  y al  mismo  tiempo  señalar  los  materiales  que  s? 
pueden  utilizar  del  mismo  sobrepasándolo  o,  mejor  dicho,  humanizándolo 
ni  exigirle  una  mayor  aproximación  a la  realidad. 

Pasemos  revista  rápidamente  a las  cuatro  partes  de  exposición  de  la 
doctrina,  dejando  para  otros  artículos  el  presentar  las  conclusiones  a las 
que  llega  nuestro  autor. 

6.  — Crítica  de  la  religión  y de  la  filosofía. 

La  primera  parte  trata  de  la  crítica  de  la  religión  y de  la  filosofía. 
Calvez  coloca  a Marx  entre  los  grandes  filósofos  críticos.  Pero  su  crítica 
no  es  como  la  de  Kant  que  trata  de  descubrir  las  condiciones  a priori  de 
la  experiencia  ■ o de  denunciar  las  verdades  metafísicas  tradicionales,  sino 
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una  crítica  que  trata  de  volver  a encontrar  el  terreno  de  la  experiencia 
abandonado  por  el  idealismo  absoluto  y ponerse  nuevamente  en  contacto 
con  la  realidad.  Pero,  esa  realidad  con  la  que  tropieza  Marx  lleva  en  sí  el 
sello  de  la  alineación  y por  lo  mismo,  ésta  será  el  principal  objeto  de  su 
crítica. 

¿Qué  es  una  alienación?  Para  Hegel,  de  quien  Marx  ha  tomado  el 
concepto,  la  alineación  es  cada  uno  de  los  momentos  en  que  el  Yo  se  exte- 
rioriza, se  objetiviza.  Esta  exteriorización,  siempre  según  Hegel,  va  enri- 
queciendo al  sujeto  hasta  alcanzar  el  saber  absoluto  que  es,  al  mismo  tiem- 
po, el  resultado  y la  supresión  de  todas  las  alienaciones.  Para  Marx  en 
cambio,  cada  una  de  estas  objetivaciones  del  sujeto  es  una  pérdida  para 
el  mismo.  Las  alienaciones  no  son  entonces  situaciones  gracias  a las  cuales 
el  sujeto  adquiere  un  nuevo  contenido  sino,  por  el  contrario,  en  las  que  el 
sujeto  ha  perdido  algo  o se  ha  perdido  simplemente.  Hay  que  salvar  al 
hombre  de  esa  serie  de  pérdidas.  Tal  es  la  tarea  que  se  impone  Marx.  A 
través  de  las  alienaciones,  el  hombre,  gracias  a los  filósofos  idealistas,  se 
ha  ido  forjando  un  mundo  hecho  por  él  mismo,  un  mundo  formal.  La 
filosofía  debe  colocar  nuevamente  al  hombre  en  el  centro  del  mundo  real. 
La  filosofía  tiene  como  principal  misión  una  tarea  ética:  salvar  al  hom- 
bre de  sus  alienaciones. 

De  estas  alienaciones  propagadas  por  los  filósofos  idealistas,  la  pri- 
mera que  saltaba  a la  vista  en  el  estado  prusiano,  donde  Marx  se  formó, 
era  la  de  la  religión.  Prusia  era  un  modelo  de  estado  cristiano  según  la 
concepción  de  Julio  von  Stahl.  Este  sigue  a Lutero  quien  trastornó  la  con- 
cepción medieval.  Para  Stahl  el  problema  era  directamente  teológico:  ¿có- 
mo podía  el  hombre  interpretar  de  manera  cierta  e inequívoca  la  santa 
voluntad  de  Dios?  La  respuesta  para  Stahl  no  es  otra  que  una  institución 
estatal  directa  o indirectamente  garantida  por  Dios,  Supremo  Legislador. 
Y para  obtener  esta  garantía  divina  le  bastaba  la  permanencia  y duración, 
sin  otro  criterio  de  legalidad.  A esta  forma  de  Estado  “cristiano”,  si  así 
puede  llamarse,  Marx  dirigirá  entonces  sus  primeros  ataques,  para  des- 
cubrir inmediatamente  que  toda  religión  es  una  verdadera  alienación  de 
la  que  hay  que  salvar  al  hombre.  La  crítica  de  Marx  comienza  entonces 
por  la  religión.  Sin  darse  cuenta  de  que  parte  de  “esta”  religión  y no  de 
la  religión  en  sí  misma  considerada.  El  hecho  de  que  encontremos  pocas 
referencias  a la  reli^ón  en  la  obra  de  Marx  se  debe  a que  la  consideraba 
la  más  superficial  de  las  alienaciones  y,  por  lo  mismo,  caería  arrastrada  por 
la  supresión  de  las  alienaciones  más  profundas,  especialmente  la  económica. 
Sin  embargo,  Marx  ha  reconocido  claramente  en  su  Contribución  a la  crí- 
tica de  la  Filosofía  del  Derecho  de  Hegel  que  la  crítica  de  la  religión  es  la 
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condición  de  toda  crítica  que  debe  concluir  en  la  instauración  de  la  ver- 
dad de  la  vida  presente,  y por  esto  la  crítica  del  cielo  se  convierte  en  crí- 
tica del  derecho  y la  crítica  de  la  teología  en  crítica  de  la  política. 

Antes  de  llegar  a la  política  y al  derecho,  Marx  encuentra  un  mundo 
intermedio,  el  de  la  filosofía  que,  en  realidad,  no  tiene  existencia  autó- 
noma. Para  Marx  no  es  más  que  un  sucedáneo  de  la  religión  o una  justifi- 
cación de  la  política.  Pues  tal  era  la  situación  real  que  encontraba  en  la 
Alemania  de  sus  días.  La  filosofía  de  Hegel  era  la  justificación  del  Estado 
Prusiano.  Por  lo  mismo,  el  gran  ataque  de  Marx  será  contra  Hegel.  Y las 
conclusiones  contra  éste  serán  aplicadas  a toda  filosofía  denunciada  como 
ideología,  es  decir,  como  una  actividad  de  justificación  trascendente  e 
irreal  de  una  realidad  que  se  ha  captado  precisamente  como  contradictoria 
en  su  mismo  plano.  En  las  tesis  contra  Feuerbach,  Marx  llega  a la  síntesis 
de  su  crítica  antifilosófica:  es  necesario  suprimir  la  filosofía  como  modo 
de  existencia  exclusivamente  contemplativo.  Y sobre  su  tumba  en  Highate 
ha  quedado  escrito  lo  que  puede  considerarse  el  lema  de  su  vida:  Los  filó- 
sofos se  han  dedicado  a interpretar  el  mundo  de  diversas  maneras;  lo  que 
importa  es  transformarlo. 

La  segunda  parte  del  libro  de  Calvez  se  refiere  a la  crítica  del  mundo 
profano.  Una  vez  que  Marx  ha  rechazado,  por  lo  menos  como  superficiales, 
las  alienaciones  religiosas  y filosóficas,  su  estudio  se  dirige  a la  realidad 
política,  social  y económica.  Toda  su  investigación  lo  llevará  a descubrir 
lo  que  considera  más  profundo  en  el  hombre  y no  será  ya  la  política,  ni 
el  problema  social  sino  la  enajenación  que  sufre  el  hombre  en  el  plano 
de  la  producción  económica.  Por  eso  lo  mejor  de  la  obra  de  Marx  será 
una  crítica  de  la  Economía  contenida  en  su  libro  El  Capital.  Marx  ataca 
en  primer  lugar  a los  economistas  y les  achaca  el  considerar  los  hechos 
económicos  en  su  apariencia  fenomenal  pero  no  en  su  realidad  profunda. 
El  Capital  comienza  con  una  introducción  acerca  de  las  categorías  eco- 
nómicas fundamentales  que  no  presuponen  la  existencia  del  capital  o de  la 
explotación  capitalista.  Y en  esta  introducción  se  perfila  ya  el  esquema 
de  los  dos  primeros  libros  de  El  Capital.  En  el  primero  expone  la  realidad 
del  mundo  capitalista:  la  explotación  obrera  posible  únicamente  por  el  he- 
cho de  la  separación  entre  el  valor  de  uso  y el  valor  de  cambio  que  Marx 
ha  denunciado  en  la  introducción.  En  el  segundo  libro  critica  la  ilusión 
monetaria  de  los  economistas  que  se  agitan  en  torno  al  problema  de  la 
moneda  sin  darse  cuenta  que  la  moneda  no  es  más  que  una  apariencia  de 
lo  que  se  ha  denunciado  en  el  capítulo  anterior.  No  es  en  el  intercambio 
donde  aparece  el  valor  de  cambio  sino  en  la  misma  producción.  Eisto  es 
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lo  que  no  han  visto  los  economistas  y,  por  lo  mismo,  su  explicación  del 
mundo  económico  será  siempre  superficial. 

La  crítica  de  la  alienación  económica  es  la  cumbre  del  trabajo  de 
Marx  y la  que  le  ha  dado  su  mayor  fama.  Señalemos  de  paso,  pues  vol- 
veremos sobre  este  tema,  que  Marx  no  consigue,  a pesar  de  todo,  explicar 
económicamente  el  origen  del  capitalismo.  Con  esto  nos  encontramos  ante 
el  hecho  de  que  la  más  profunda  de  las  alienaciones,  la  económica,  que 
según  Marx  explica  todas  las  demás,  no  se  origina  por  una  causa  eco- 
nómica sino  por  una  voluntad  de  dominio,  por  el  empleo  de  la  violencia 
determinada  por  una  voluntad  y no  por  el  juego  de  determinismos  inma- 
nentes al  proceso  histórico. 

Con  esta  crítica  a la  economía  hemos  llegado  al  corazón  de  la  doc- 
trina marxista. 

7.  — La  dialéctica,  explicación  de  lo  real. 

La  tercera  parte  de  la  obra  de  Calvez  está  dedicada  al  estudio  del  mé- 
todo que  Marx  emplea  en  su  investigación  acerca  de  las  distintas  aliena- 
ciones que  acabamos  de  resumir.  Pero  en  Marx,  el  método  no  debe  ser 
entendido  como  una  técnica  o un  instrumento  sino  precisamente  como  el 
Logos  interno  al  ser  y a la  ciencia  y a la  totalidad  de  la  realidad  captada 
con  sentido.  Para  comprenderlo  será  necesario  estudiar  lo  que  diferencia 
la  dialéctica  hegeliana  de  la  marxista.  Elstablecer  a la  dialéctica  como  prin- 
cipio del  saber,  rechazando  la  metafísica  absoluta.  Sólo  así  comprende- 
remos la  naturaleza  dialéctica  de  la  realidad  y captaremos  el  materialis- 
mo dialéctico.  Aplicado  entonces  a la  historia  captaremos  el  hecho  histó- 
rico fundamental  que  es  precisamente  la  producción  de  bienes  que  permi- 
ten satisfacer  las  necesidades  del  hombre.  La  producción  de  la  vida  ma 
terial  del  hombre,  tal  es  la  condición  fundamental  de  toda  historia.  Y esta 
producción  establece  las  relaciones  sociales  y posteriormente  la  conciencia. 
Aquí  está  en  germen  toda  la  doctrina  acerca  de  la  influencia  de  la  infra- 
estructura sobre  las  superestructuras.  Aclaremos,  sin  embargo,  que  no  pue- 
de llamarse  al  marxismo  un  puro  determinismo  económico  pues  ya  el  mis- 
mo Marx  reconocía  la  influencia,  que,  una  vez  aparecida,  podía  tener  la 
conciencia  sobre  la  infraestructura. 

Aplicada  al  proceso  histórico  esta  dialéctica,  se  nos  plantea  el  proble- 
ma de  saber  si  el  movimiento  histórico  se  puede  realizar  independiente  o 
indiferente  a la  acción  humana,  o si  queda  todavía  lugar  para  una  ver- 
dadera tarea  del  hombre.  El  debate  se  mantiene  abierto  entre  los  marxis- 
tas,  pero  la  posición  más  aceptable  es  la  de  que  existe  una  tarea  ética  para 
el  hombre  marxista  que  consiste  precisamente  en  acelerar  ese  proceso  dia- 
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láctico  por  una  conciencia  cada  vez  más  clara  de  la  posibilidad  de  su  acción. 

¿Cuál  es  el  resultado  del  materialismo  histórico  y de  la  tarea  humana 
revolucionaria?  Calvez  lo  estudia  en  la  cuarta  parte  de  su  libro;  El  fin  de 
la  alienación  y la  instauración  del  hombre. 

La  dialéctica  interna  de  la  historia  lleva  a la  desaparición  del  capita- 
lismo. Este  proceso  debe  ser  acelerado  por  la  revolución  proletaria,  que 
deberán  realizarla  los  hombres  que  el  mismo  capitalismo  ha  engendrado  y 
en  los  que  se  da  xma  negatividad  absoluta:  los  proletarios.  Tal  revolución, 
totalmente  original,  por  ser  puramente  social  y obra  de  los  proletarios,  ins- 
taura — después  de  un  periodo  que  debe  ser  breve  de  dictadura  del  prole- 
tariado— , la  sociedad  comunista. 

Esta  sociedad  comunista  así  instaurada  es  el  fin  de  la  historia,  porque 
en  ella  se  concillan  todas  las  contradicciones  que  el  análisis  de  la  realidad 
había  ido  manifestando  al  estudio  de  Marx.  Realmente  no  es  una  sociedad 
nueva  la  que  se  instaura,  es  el  hombre  el  que  se  transforma  en  un  ser  total- 
mente social.  Y al  mismo  tiempo,  debido  a la  aparición  del  hombre  liberado 
de  la  alienación  económica,  caen,  desaparecen  todas  las  demás  alienaciones. 
Y entre  ellas  la  religiosa.  El  hombre  social  no  necesitará  plantearse  el  pro- 
blema de  Dios.  Por  eso  Marx  no  quiere  ser  considerado  un  ateo.  El  ateísmo 
para  Marx  era  o bien  una  crítica  de  la  religión  o una  serie  de  ataques  des- 
tinados a eliminar  la  religión  de  las  conciencias  de  los  hombres.  La  posi- 
ción comunista,  en  cambio,  es  un  ateísmo  positivo  en  el  sentido  de  que  el 
hombre  totalmente  social,  producto  de  la  sociedad  comunista  no  necesitará 
referirse  a ningún  ser  absoluto.  No  necesitará  para  resolver  sus  problemas 
desaparecer  en  un  Dios  que  sólo  aparece  impulsado  por  la  necesidad  que 
siente  el  hombre  cuando  es  un  alienado  económico.  El  fin  total  de  liberación 
del  hombre  que  se  había  propuesto  Marx  desde  el  principio  de  su  obra  de 
pensador  y revolucionario  será  logrado  sólo  en  el  comunismo,  en  la  sociedad 
comunista  ya  instaurada. 

Muestra  así  Calvez  la  coherencia  interna  que  rige  la  vida  y la  obra  de 
Marx.  Su  exposición  es  absolutamente  fiel  al  pensamiento  de  Marx  y los 
mismos  comunistas  lo  reconocen.  Paso  a paso,  sin  embargo.  Calvez  ha  ido 
anotando  las  dificultades  que  el  pensamiento  de  Marx  provoca  sobre  todo 
a aquel  que  quiere  aceptarlo  íntegramente. 

Imposibilidad  de  explicar  la  alienación  capitalista  por  un  mecanismo 
económico;  negación  de  toda  trascendencia  en  la  historia  y al  mismo  tiem- 
po captación  por  parte  de  la  conciencia  proletaria  de  una  trascendencia; 
fracaso  del  materialismo  histórico  como  explicación  de  grandes  sucesos  de 
la  historia;  contradicción  entre  las  dos  concepciones  de  la  dialéctica  y las 
dos  concepciones  de  la  historia  que  Marx  ha  empleado  en  su  estudio:  o se 
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admite  un  proceso  indefinido  de  la  historia  y al  mismo  tiempo  se  niega  la 
esperanza  de  una  sociedad  comunista  solución  de  todas  las  contradicciones 
y alienaciones;  o se  niega  tal  proceso  indefinido  y entonces  cae  la  dialéctica 
y todo  el  fundamento  de  un  estudio  de  la  realidad  que  Marx  ha  presentado 
como  la  ciencia  suprema.  Todos  estos  son  algunos  de  los  puntos  fundamen- 
tales por  los  cuales  cualquier  estudioso  serio  del  marxismo  debe  rechazarlo 
como  solución  del  enigma  de  la  historia  y de  la  vida. 

La  labor  del  P.  Calvez  pone  a todo  pensador  marxista  en  el  dilema  de 
reconocer  que  ha  aceptado  un  sistema  contradictorio  para  explicar  la  reali- 
dad o reconocer  que  el  sistema  marxista  es  una  excusa  para  dar  un  aspecto 
científico  a la  aventura  política  de  los  más  grandes  revolucionarios  de  nues- 
tra época:  los  nihilistas  soviéticos. 

La  difusión  del  libro  de  Jean  Yves  Calvez  se  muestra  especialmente 
recomendable  para  la  juventud  universitaria  latinoamericana  que,  en  busca 
de  una  solución  para  los  grandes  problemas  económico-sociales  de  sus  jóve- 
nes países  que  al  mismo  tiempo  sea  una  afirmación  de  sus  propias  persona- 
lidades, se  encuentran  cegados,  a veces,  por  las  pretensiones  científicas  del 
marxismo,  ya  sea  ortodoxo  o nacionalista. 

El  marxismo  no  es  tal  solución.  Por  el  contrario,  la  afirmación  de  un 
Absoluto  en  la  propia  vida  que  no  abate  sino  que  engrandece  al  hombre  -es 
el  principio  de  una  respuesta  total.  Dios  quiera  que  nuestras  juventudes  así 
lo  entiendan. 


PARA  UNA  PREDICACION  VIVIENTE 


Por  JOSE  IG.  VICENTINI,  S.  I.  (San  Miguel) 


La  predicación  es  uno  de  los  elementos  fundamentales  del  cristianis- 
mo. S.  Pablo  con  su  concisión  característica  puso  de  relieve  su  importan- 
cia en  la  carta  a los  romanos  10,17  “La  fe  viene  de  la  audición,  y la  audi- 
ción por  la  palabra  de  Cristo”. 

Predicar  es  hacer  llegar  el  mensaje  de  Cristo  a todo  el  mundo,  fieles 
e infieles;  pero  hacerlo  de  un  modo  asequible,  adaptado  a la  condición 
de  los  oyentes.  Lo  cual  supone  un  esfuerzo  y no  fequeño  en  los  que  anun- 
cian. Hay  épocas  en  que  este  esfuerzo  es  más  notorio,  más  palpable;  époras 
de  renovación,  de  reajuste,  de  revisión.  Una  de  esas  épocas  es  la  que  esta- 
mos viviendo.  Dos  hechos  fundamentales  señalan  el  afán  renovador  de 
nuestro  tiempo:  una  controversia  teológica  y una  reacción  pastoral.  La 
controversia  teológica  llamada  kerygmática,  se  suscitó  en  Innsbruck  en 
1936  y ha  llegado  hasta  nosotros  en  algún  artículo  de  la  Revista  de  Teo- 
logía de  La  Plata  ^ y en  algunos  temas  tratados  en  la  última  reunión  na- 
cional de  estudios,  de  asesores  jocistas^. 

La  reacción  pastoral  tuvo  lugar  en  el  congreso  de  apostolado  de  la 
palabra,  Valencia  1955 

El  apostolado  de  la  palabra  tiene  muchas  ramificaciones  y — aunque 
más  no  sea,  de  paso—  queremos  mencionar  una  de  ellas:  la  catequesis. 
El  problema  de  la  catequesis  es  uno  de  los  que  más  preocupan  en  la  actua- 
lidad. En  Alemania,  Francia,  y España  se  trabaja  intensamente  en  la  revi- 
sión de  los  programas  y en  la  publicación  de  nuevos  catecismos  Entre 


1 R.  Incocciati.  Elaboración  teológica  y predicación.  Revista  de  Teología  de  La 
Plata,  21  (1956),  p.  23-34. 

2 J.  Adúriz.  El  sacerdote  predicador  de  la  verdad.  Notas  de  Pastoral  locista, 
marzo-abril  1956,  p.  11-17. 

® Una  exposición  detallada  de  ambos  movimientos  la  encontramos  en  el  libro  de 
Andrés  Romero.  Predicación  viviente  al  día,  del  cual  se  ocupó  Ciencia  y Fe  XIII 
(1957),  p.  216-219.  Más  conciso  es  el  artículo  de  Floristán  Casiano,  El  kerygma 
cristiano.  Concepto,  historia  y controversia.  Lumen,  VI  (1957)  p.  289-307. 

4 cfr.  M.  A.  Fiorito  en  Ciencia  y Fe,  XIII  (1957),  p.  220-229.  En  el  congreso 
nacional  del  Centro  de  Pastoral  Litúrgica  tenido  el  año  pasado  en  Estrasburgo,  ocu- 
paron un  sitio  preponderante  las  cuestiones  catequéticas  que  están  en  primer  plano 
en  la  iglesia  de  Francia,  cfr.  Bible  et  Vie  chrétienne,  20  (1958),  p.  117;  cfr.  también 
Delcuve,  G.  Le  mouvement  catéchistique  en  France.  Lumen  Vitae,  XII  (1957), 
p.  687-718;  Estepa,  J.  M.  La  catequesis  católica  actual  y el  catecismo  español.  Arbor 
XXXIX  (1958),  p.  83-93. 
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nosotros,  los  esfuerzos  hechos  en  este  sentido  culminan  con  un  nuevo  pro- 
grama catequístico  aprobado  por  el  episcopado  y con  la  publicación  de 
varias  obras  catequísticas  alemanas,  muy  recomendables 

Otro  aspecto  del  apostolado  de  la  palabra,  quizá  más  importante,  y 
urgente  es  la  predicación,  sobre  todo  dominical.  Dos  factores  influyen  de 
un  modo  decisivo  en  la  predicación:  una  buena  biblioteca  y tiempo  para 
estudiar.  Desgraciadamente  uno  y otro  elemento  escasea  en  las  parroquias 
y en  consecuencia  los  sacerdotes,  aún  los  más  celosos  y emprendedores  se 
ven  expuestos  a la  tentación  de  improvisar  o de  repetirse. 

Esta  situación  tan  generalizada  ha  ocasionado  la  publicación  de  diver- 
sas obras,  algunas  de  gran  envergadura,  que  de&eamos  dar  a conocer,  expo- 
niendo brevemente  el  contenido  de  cada  una  de  ella  y dando  una  opinión 
que  pueda  orientar  sobre  el  valor  de  las  mismas. 

* « <• 

Comencemos  por  la  obra  de  Pius  Parsch:  el  año  litúrgico  Pius  Parscb 
es  autor  de  innumerables  escritos  sobre  liturgia.  Entre  ellos,  la  obra  que 
presentamos  ha  obtenido  mucha  celebridad  y resonancia.  Empezó  el  autor 
por  un  simple  calendario  con  notas  marginales  aclaratorias  sobre  los  di- 
versos tiempos  y fiestas  del  año.  Sucesivamente  fué  intercalando  apuntos 
hi  stóricos,  pasajes  del  breviario,  consideraciones  piadosas  basadas  en  los 
formularios  de  las  misas,  hasta  convertirla  en  un  verdadero  guía  lleno  de 
vida  e interés  para  los  fieles.  Si  el  éxito  de  la  obra  en  alemán  fué  amplio 
(noventa  mil  ejemplares  -en  tres  años)  el  entusiasmo  desbordó  las  fron- 
teras v pronto  aparecieron  traducciones  en  diversos  idiomas.  En  1948  la 
editorial  Desclée  de  Brouwer  ofrecía  al  público  la  traducción  española 
en  cinco  tomos. 

La  que  hoy  presentamos  es  una  edición  abreviada  de  esta  obra.  Como 
dice  Pius  Parsch  el  libro  va  destinado  a todos  aquellos  amigos  de  la  liturgia 
que,  no  podiendo  disponer  de  tiempo  suficiente  para  entregarse  a lecturas 
prolijas  y meditaciones  profundas  ansian  instruirse  sobre  lo  esencial  dcl 
año  litúrgico.  La  obra  se  divide  en  dos  partes.  La  primera  comprende  el 
ciclo  litúrgico  de  los  domingos  y fiestas  mayores,  y a ellas  se  dedica  una 
atención  especial  en  la  suposición  de  que  principalmente  van  a servirse  de 
este  libro  los  fieles  que  asisten  a misa  sólo  los  días  litúrgicos  más  seña- 
lados. La  segunda  trata  de  las  fiestas  de  los  santos  que  figuran  en  el  misal. 
Es  bastante  más  breve. 

cfr.  M.  A.  Fiorito  en  Ciencia  y Fe  XIII  (1957),  p.  220-229. 

® Pius  Parsch.  El  año  litúrgico.  Herder,  1957. 
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Esta  obra  proporciona  al  mismo  tiempo  instrucción  y edificación 
espiritual.  Hace  percibir  la  belleza  y riqueza  de  la  oración  litúrgica.  A los 
sacerdotes  les  ofrece  un  material  que  pueden  explotar  para  la  predicación. 
A los  seglares  les  enseña  a comprender  la  misa,  el  año  litúrgico  y la  Sda. 
Escritura  '. 


* » * 

Acaba  de  aparecer  en  España  con  el  título  H omiliai  io  dogmático,  la 
traducción  de  una  obra  italiana  de  Mons.  J.  Angrisani  El  propósito  que 
anima  al  autor  — según  sus  palabras  introductorias — es  el  de  comentar  los 
evangelios  dominicales  orientándolos  hacia  fines  dogmáticos  en  lugar  d-? 
insistir  siempre  y únicamente  sobre  temas  morales.  Y esto,  con  el  fin  de 
subsanar  la  falta  de  instrucción  religiosa  que  se  va  haciendo  cada  vez  más 
grave.  El  comentario  parte  del  evangelio,  que  supone  leído.  De  él  deduce 
una  verdad  dogmática,  señalada  previamente  en  el  título  del  domingo  o 
fiesta.  La  exposición  es  sencilla  — al  alcance  de  todos — ; atinada  — dice 
cosas  que  logran  interesar  y las  dice  bien — ; y breve  — rara  vez  excede  las 
dos  páginas.  Esta  misma  brevedad  la  hace  más  incisiva,  dejándolo  a unc- 
en suspenso  e invitándolo  a la  reflexión. 

Pasando  a los  defectos,  nos  parece  que  la  verdad  teológica  no  siem- 
pre responde  a la  perícopa  evangélica;  a veces  hay  que  violentar  un  poco 
el  texto  para  dar  cabida  a la  reflexión  teológica  que  el  autor  deduce.  Tam- 
bién se  nos  ocurre  otra  objeción,  que  es  inevitable  en  esta  clase  de  obras: 
una  vez  predicadas  las  homilías,  queda  agotada  la  riqueza  del  libro,  a no 
ser  que  queramos  repetirlas  lo  cual  es  poco  aconsejable. 

* * * - . 

Muy  distintas  de  las  anteriores  son  las  obras  que  presentamos  a con- 
tinuación. Una  de  -ellas,  publicada  por  la  editorial  Herder  de  Barcelona, 
es  original  de  A.  Koch.  en  lengua  alemana,  traducida  y adaptada  por 
A.  Sancho  La  obra  se  dirige  a los  sacerdotes  que  han  de  anunciar  la  pa- 
labra divina.  Su  primer  objetivo  es  servir  de  ayuda  al  predicador.  Pero  se 
dirig-e  también  a los  conferencistas,  catequistas.  . . en  una  palabra,  a todos 
los  que  han  de  comunicar  doctrina  a los  demás. 

Ver  la  nota  bibliográfica  de  M.  A.  Fiorito  en  Ciencia  y Fe,  XIII  (1957) 
p.  98-99. 

* J.  Angrisani.  Homiliario  dogmático.  Subirana,  Barcelona,  1957.  Cfr  Ciencia  y 
Fe,  XIII  (1957),  p.  113. 

® A.  Koch  y A.  Sancho.  Docete.  Herder.  Hasta  el  momento  han  aparecido  seis 
volúmenes  de  esta  colección. 
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En  sus  ocho  tomos  abarca  todos  los  campos  del  dogma,  de  la  vida  y 
de  la  cultura.  El  contenido  de  cada  tomo  puede  resumirse  en  su  corres- 
pondiente epígrafe:  I,  Dios;  II,  Jesucristo;  III,  la  Iglesia;  IV,  la  gracia; 
V,  el  hombre  y Dios;  VI,  el  hombre  en  la  vida  social;  VII,  la  vida  del 
hombre;  VIII,  la  vida  de  perfección.  Cada  tomo  contiene  unos  cien  títulos. 
La  numeración  empieza  por  el  número  101.  Así  el  número  del  centenar 
indica  ya  el  tomo  correspondiente. 

Cada  título  comienza  con  una  bibliografía  más  o menos  amplia  que 
consta  de  sermones,  obras,  capítulos  de  libros,  artículos.  En  esta  sección 
se  han  tomado  en  cuenta  las  obras  de  predicación  que  con  mayor  frecuen- 
cia figuran  en  las  bibliotecas  de  los  seminarios  y casas  religiosas  y por 
consiguiente  son  más  asequibles  para  la  consulta.  Junto  a los  autores  anti- 
guos se  ha  procurado  dar  un  lugar  importante  a la  literatura  moderna  y 
contemporánea  de  autores  españoles  y extranjeros.  Por  regla  general  se 
prescinde  de  los  tratados  teológicos  por  ser  ya  conocidos. 

Dos  grandes  secciones  siguen  a la  bibliografía:  I,  exposición;  II,  fuen- 
tes. La  exposición  contiene  varias  subdivisiones:  exordio,  predicación  te- 
mática, lección  bíblica,  explicación  catequística,  indicaciones  litúrgicas,  y, 
cuando  el  tema  lo  permite,  predicación  cíclica. 

En  cada  subdivisión  encontramos  sólo  ideas  esbozadas,  sugerencias,  lo 
suficiente  para  inspirar,  sin  cohibir  la  iniciativa  personal,  la  concepción 
propia. 

Las  fuentes  ofrecen  materia  para  revestir  todo  este  esqueleto  de  ideas. 
Dichas  fuentes  se  dividen  en  citas  y ejemplos.  Las  citas  a su  vez  están 
tomadas  de  la  Sda.  Escritura  según  la  traducción  de  Félix  Torres  Amat, 
de  los  documentos  de  la  Iglesia,  de  los  santos  Padres  y de  los  grandes  auto- 
res españoles  y extranjeros.  También  los  ejemplos  están  tomados  de  la 
Biblia,  de  la  bagiografia  y de  la  vida  profana.  Todo  esto  en  forma  breve, 
esquemática. 

Pasamos  en  seguida  a los  índices,  que  facilitan  considerablemente  la 
consulta  de  esta  obra  monumental.  El  primero  se  titula:  guía  litúrgica.  Su 
objeto  es  aplicar  a las  dominicas  del  año,  los  temas  estudiados  en  cada 
tomo.  A cada  domingo  del  año  litúrgico  responden  dos  columnas  de  citas. 
La  primera  columna  se  atiende  más  a las  perícopas  litúrgicas.  La  segunda 
enfoca  los  temas  desde  el  punto  de  vista  objetivo. 

El  segundo  es  un  índice  de  textos  escriturísticos  citados  en  ese  tomo. 

El  último  índice  nos  ofrece  los  títulos  contenidos  en  cada  tomo  del  pri- 
mero al  octavo. 

Esta  obra  podría  llamarse  una  biblioteca  portátil  y creo  que  no  hay  en 
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toda  la  literatura  mundial,  otra,  que  en  tan  poco  espacio  haya  reunido  un 
material  de  predicación  tan  valioso  y tan  variado. 

El  orador  sagrado,  -el  conferencista  tienen  a su  disposición  un  extra- 
ordinario instrumento  de  trabajo  que  les  proporciona:  ideas  abundantes, 
ricas,  variadas  anécdotas,  ejemplos  con  que  matizar  el  sermón  o conferen- 
cia — numerosas  citas  tomadas  de  las  fuentes  teológicas  (Escritura,  Padres, 
autores  espirituales)  y profanos — , bibliografía  selecta,  en  la  cual  está  re- 
presentada la  producción  literaria  más  variada  (oratoria,  teología,  cate- 
quesis,  ciencias,  sociología...)  que  permite  ampliar  los  conocimientos. 

Otra  cualidad  ponderable  de  la  obra  es  que  no  anula  la  iniciativa  per- 
sonal, no  exime  del  trabajo.  Uno  de  estos  resortes  mágicos  de  la  persuasión 
es  la  propia  convicción,  la  elaboración  personal  de  la  frase.  Y uno  de  los 
obstáculos  más  perniciosos  es  aprender  de  memoria  los  sermones  y más 
cuando  han  sido  pensados  y escritos  por  otro.  Docete  ofrece  solamente 
una  ayuda,  estimula  al  trabajo,  pero  nada  más  — y eso  es  lo  bueno.  Después 
cada  uno  construye  su  propia  pieza  oratoria  de  alto  vuelo  o de  tono  popu- 
lar, como  más  acomode  al  orador  y al  público.  Cada  uno  debe  apropiarse 
el  material  y vestirlo  con  el  ropaje  de  las  propias  imágenes,  del  propio 
lenguaje. 

Esto  mismo  permite  una  variedad  incalculable.  Aprovechando  las  di- 
ferentes secciones  de  Docete,  combinándolas,  se  puede  — con  un  poco  de 
trabajo — ofrecer  siempre  algo  nuevo. 

Uno  podría  imaginarse  que  la  consulta  de  esta  obra  resulta  complicada. 
Sin  embargo  no  es  así.  Una  mirada  a la  hoja  aclaratoria  que  se  incluye  en 
cada  tomo,  basta,  para  ver  la  índole  práctica  de  Docete  y el  ingenioso  sis- 
tema de  signos  sencillos,  gracias  a los  cuales  se  ahorran  papel  y gastos. 
En  poco  tiempo  se  familiariza  el  lector  con  tal  sistema. 

Y ahora  señalemos  algunos  defectos  — que  también  los  tiene  “Docete”. 
Se  trata  de  una  traducción  y adaptación.  Ahora,  la  adaptación  no  es  un 
trabajo  simple.  No  se  trata  de  cambiar  nombres  sino  mentalidades  y esto 
no  siempre  resulta.  Quizá  no  todos  se  conformen  con  este  denso  amontona- 
miento de  materiales,  con  esta  Wissenschaft  árida  y deshumanizada  que  ni 
siquiera  permite  el  placer  de  una  lectura  corrida. 

La  misma  bibliografía  no  siempre  está  al  día. 

En  cuanto  a la  disposición  tipográfica,  nos  gustaría  que  fuera  un  poco 
más  clara  y más  ágil.  A veces  cuesta  encontrar  las  divisiones  y subdivi- 
siones. Uno  ve  signos  como  estos:  [1],  [A],  [a],  y tiene  que  leer  el  párra- 
fo dos  o tres  veces  para  dar  con  los  otros  signos  correspondientes. 

A pesar  de  todo  el  saldo  es  ampliamente  favorable  a Docete  y desea- 
mos vivamente  que  la  obra  tenga  entre  nosotros  una  amplia  difusión. 
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Al  mismo  tipo  enciclopedia  pertenece  la  segunda  obra  Verbum  Vitae 
con  el  subtitulo  La  palabra  de  Cristo  Dirigida  por  Monseñor  Angel  He- 
rrera Oria  cuenta  con  la  colaboración  de  un  equipo  de  hombres  bien  pre- 
parados. La  obra  está  destinada  a quienes  obligados  por  el  ministerio 
sacerdotal  a la  explicación  de  la  Escritura,  carecen  de  tiempo  y a veces  de 
los  medios  naturales  para  su  preparación. 

El  plan  difiere  notablemente  del  de  Docete.  No  es  un  plan  temático 
sino  que  sigue  simplemente  al  año  litúrgico  en  esta  forma:  tomo  I,  Advien- 
to y Navidad;  II,  Epifanía  a Cuaresma;  III,  Cuaresma  y Semana  Santa; 
IV,  ciclo  pascual;  V-VIIl,  Pentecostés;  IX  y X,  fiestas.  Indices  generales. 

La  materia  de  cada  domingo  se  divide  invariablemente  en  ocho  sec- 
ciones. La  primera  reúne  el  texto  castellano  latino  de  la  epístola  y el  evan- 
gelio más  otros  textO'S  de  la  escritura  de  alguna  manera  relacionados  con 
el  tema  de  la  dominica;  también  los  textos  paralelos,  si  los  hay. 

La  segunda  está  dedicada  a los  comentarios  generales:  situación  litúr- 
gica de  la  fiesta  y apuntes  exegético-morales  de  la  epístola  y el  evangelio. 

Las  secciones  tercera,  cuarta  y quinta  nos  presentan  trozos  selectos  de 
Santos  Padres,  de  teólogos  y de  autores  varios,  respectivamente. 

En  la  sexta  sección  nos  encontramos  con  fragmentos  de  documentos 
pontificios. 

La  séptima,  con  el  sugestivo  título  de  Miscelánea  histórica  y literaria. 
nos  introduce  en  un  mundo  de  anécdotas,  ejemplos  y frases  felices. 

La  última  sección  — guiones  homiléticos — está  llena  de  sugerencias 
sobre  la  liturgia  del  día,  la  epístola,  el  evangelio  y la  actualidad  social. 

Lbi  prolijo  índice  de  materias  nos  permite  una  consulta  rápida  de  cual- 
(¡uier  tema  que  nos  interese. 

Este  breve  análisis  de  la  obra  nos  permite  apreciar  que  Verbum  vitae 
y Docete  coinciden  en  lo  fundamental:  poner  a disposición  del  predicador 
un  material  inagotable  tomado  de  las  fuentes  más  auténticas  de  la  teología 
y de  la  oratoria  sagrada. 

Existen,  sin  embargo,  profundas  diferencias.  Verbum  vitae  es  una 
obra  original  -española,  pensada  y escrita  en  español  — lo  cual,  no  significa 
precisamente  que  esté  pensada  y escrita  para  los  argentinos.  El  plan  litúr- 
gico de  Verbum  vitae  nos  parece  preferible  al  de  Docete,  más  natural,  más 
unificador,  más  sencillo  para  la  predicación  dominical.  La  materia  se  orde- 
na en  torno  a los  temas  bíblico-litúrgicos  de  la  fiesta  y está  toda  allí.  No 
hay  que  ir  a buscarla  por  diversas  partes  del  libro  y luego  darle  unidad 
orgánica. 

10  Ancel  Herrera  Oria,  Verbum  Vitae.  La  Palabra  de  Cristo.  BAC.  Hasta  hoy 
han  sido  publicados  los  ocho  primeros  volúmenes.  Faltan  los  dos  dedicados  a las  fiestas. 


Para  Una  Predicación  Viviente 


89 


Otra  diferencia  notable  concierne  a la  forma  literaria.  Mientras  Docete 
adopta  la  forma  esquemática,  Verbum  vitae  desarrolla  la  materia  — excep- 
tuada la  sección  de  guiones  homilécticos.  Todos  aquellos  que  tienen  dificul- 
tad en  redactar  sabrán  apreciar  esta  ventaja  en  su  justa  medida;  otros, 
en- cambio  — los  menos — a quienes  basta  un  esquema  tendrán  que  tomarse 
el  trabajo  de  leer  y resumir. 

Por  último  echamos  de  menos  en  Verbum  vitae,  una  bibliografía,  que 
como  la  de  Docete  nos  permita  ampliar  los  temas. 

Buscando  defectos,  podríamos  objetar  que  los  textos  de  escritura  rela- 
cionados con  el  tema  del  domingo  no  siempre  cuadran  bien;  que  las  citas 
de  Padres,  teólogos  y escritores,  que  los  textos  pontificios,  en  ocasiones  no 
están  bien  elegidos  o podrían  sustituirse  por  otros  mejores.  Pero  entramos 
en  un  terreno  de  opiniones  y como  siempre  quot  capita  tot  sententiae. 

Si  alguno  nos  preguntara  cuál  es  la  obra  más  recomendable  de  las  que 
incluimos  en  esta  reseña,  nos  inclinaríamos  por  Verbum  vitae.  Y con  esto 
queda  dicho  todo. 

* * * 

La  última  obra  que  damos  a conocer  es  la  de  Monseñor  Dr.  Eduardo 
Martínez 

Sigue  los  mismos  propósitos  y el  mismo  plan  de  Verbum  vitae  p’ro 
sus  dimensiones  son  mucho  más  modestas.  En  cambio  tiene  la  venta 
de  ser  más  económico.  Nació  la  obra  en  1938  cuando  el  ministro  de  edu- 
cación español  publicó  un  decreto  obligando  a los  maestros  a explicar  les 
sábados  el  evangelio  del  domingo  siguiente.  Entonces  fué  necesario  dar  a 
los  maestros  una  explicación,  preparatoria  de  la  que  ellos  habían  de  hacer 
el  sábado  siguiente.  Eruto  de  estas  explicaciones  más  algunos  elementos 
especialmente  apropiados  a la  predicación  es  la  obra  presente. 

Lo  que  principalmente  se  pretende  es  exponer  de  manera  clara,  sólida, 
concreta  y viva  lo  más  esencial  del  evangelio,  su  verdadero  sentido  literal, 
fundamento  indispensable  para  una  predicación  provechosa. 

En  concreto,  la  materia  de  cada  domingo  contiene  ocho  o nueve  pun- 
tos. Ante  todo,  el  evangelio  en  castellano,  con  los  textos  paralelos  — si  los 
hay — dispuestos  en  columnas  de  modo  que  se  puedan  apreciar  sus  seme- 
janzas y diferencias.  En  seguida  la  impresión  litúrgica,  algo  así  como  una 
ambientación.  Luego  las  circunstancias,  que  junto  con  el  contexto  y a las 
veces  una  ilustración  literaria  o arqueológica  preparan  la  explicación  del 
texto.  Esta  preparación  nos  parece  un  gran  acierto,  ya  que  los  evangelios 

E.  Martínez.  Estudios  exegéticos  sobre  los  Evangelios  dominicales  y festivos. 
Herder,  Buenos  Aires.  1955.  Cfr.  Ciencia  y Fe,  13  (1957),  p.  412. 
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dominicales  separados  de  su  contexto  (histórico,  lógico,  gramatical,  psi- 
cológico) son  como  hojas  sueltas  de  un  libro.  Entramos  de  inmediato  en 
la  explicación  del  texto  y a continuación  leemos  las  enseñanzas  dogmáticas 
y las  aplicaciones  morales.  Cierran  la  exposición,  algunas  reflexiones  pe- 
dagógicas — huellas  que  delatan  el  origen  de  la  obra. 

Un  breve  índice  facilita  la  consulta. 

El  autor  ha  llevado  más  adelante  su  afán  de  hacer  vivir  el  evangelio, 
con  la  adición  de  ilustraciones  gráficas  que  en  número  de  84  acompañan 
a cada  evangelio.  Compartimos  la  opinión  del  autor  sobre  la  verdadera 
utilidad  de  las  fotografías  de  Tierra  santa.  Lástima  que  comparándolas  con 
los  atlas  de  Palestina  — hoy  tan  numerosos — apenas  llegan  a ser  mediocres. 

La  primera  edición  de  esta  obra  apareció  en  tres  pequeños  volúmenes 
entre  1947  y 1950.  A los  tres  años  se  agotó  la  edición:  prueba  fehaciente 
del  éxito  obtenido.  La  actual  — segunda  edición — apareció  en  1955  re- 
uniendo los  tres  volúmenes  en  un  solo  tomo. 

La  experiencia  personal  nos  mueve  a aconsejar  esta  excelente  obra  a 
todos  los  predicadores,  especialmente  a los  que  tengan  recursos  pecuniarios 
limitados  y a los  que  no  dispongan  de  mucho  tiempo  para  leer. 

* * 

Al  terminar  este  boletín  nos  llega  el  plan  de  predicación  para  la 
arquidiócesis  de  Buenos  Aires.  No  es  este  el  sitio  y el  momento  de  hacer 
una  crítica  de  dicho  plan,  sino  de  darlo  a conocer.  Contempla  un  período 
de  cinco  años  y sigue  un  orden  más  bien  temático  relacionado  con  los 
tratados  teológicos.  Para  este  año  priman  los  temas  de  teología  funda- 
mental y de  Dios  uno  y trino.  Los  promotores  del  plan  no  se  contentan 
con  señalar  los  temas  sino  quieren  ayudar  ofreciendo  algún  material.  Los 
textos  bíblicos  y documentos  de  la  Iglesia  son  el  fundamento  de  este  ma- 
terial que  se  enriquece  con  frecuencia  con  dichos  famosos  y alguna  otra 
observación  pertinente. 

Entre  los  libros  recomendados  en  este  boletín  el  que  más  acomodaría 
al  plan  de  predicación  es  Docete. 

A pesar  de  sus  deficiencias,  el  plan  de  predicación  significa  un  avan- 
ce. Eis  como  la  expresión  de  un  anhelo  cada  día  más  acentuado  entre 
nosotros  de  vivificar  nuestra  predicación,  de  ponerla  más  al  día.  Para 
eso  habría  que  volver  un  poco  más  a los  temas  bíblico-litúrgicos.  habría 
que  volcar  el  plan  tradicional  en  los  moldes  de  la  biblia  y la  liturgia. 

Que  estas  páginas  sean  un  modesto  aporte  para  renovar  nuestra  pre- 
dicación. 
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K.ARL  JASPERS.  Vom  Ursprung  und  Ziel  der  Geschichte.  (269  págs.).  Fischer 

Verlag,  Frankfurt  am  Main,  1957. 

En  el  prólogo  de  este  libro,  Jaspers  caracteriza  al  tiempo  presente,  el  que 
nosotros  vivimos,  respecto  del  pasado  y del  futuro,  haci 

basta  a sí  mismo,  sino  que  su  comprensión  exige  ambas  perspectivas:  entre  la 
pre-historia,  cien  veces  más  larga,  y el  inconmensurable  futuro,  yacen  cinco  mil 
años  de  historia  visible  a nuestros  ojos;  insignificante  trozo  en  medio  de  la  duración 
de  la  existencia  humana,  cuyo  ámbito  no  alcanza  a dominar  nuestra  mirada. 
Esta  historia  está  abierta  a la  pre-historia  y al  futuro:  por  ningún  lado  tiene 
término,  ni  alcanza  a redondear  una  forma,  una  imagen  global  que  se  baste  a 
sí  misma.  En  medio  de  la  historia  estamos  nosotros,  y nuestro  presente. . . (p.  5) . 

Y da  la  razón  de  esta  implicación  de  presente,  pasado  y futuro:  el  pre- 
sente está  henchido  de  ese  transfondo  histórico  que  nosotros  actualizamos;  y 
por  eso  la  primera  parte  de  este  libro  tratará  de  la  historia  del  mundo  hasta 
nuestros  días.  El  presente,  por  otra  parte,  está  penetrado  de  un  futuro  latente 
(el  inmediato  futuro),  cuyas  tendencias  hacemos  nuestras,  sea  que  las  domi- 
nemos, sea  que  las  aceptemos  como  son;  y por  eso,  la  segunda  parte  de  este  libro 
tratará  del  presente  y del  futuro.  El  presente,  así  henchido  de  posibilidades, 
•echa  el  ancla  en  su  eterno  origen;  sólo  le  resta  al  hombre,  no  digo  alcanzar, 
pero  si  rozar  con  el  pensamiento,  más  allá  de  toda  historia,  al  Envolvente 
(Umgreifende)  que  lo  trasciende.  Este  es  el  objetivo  de  la  tercera  parte  de  este 
libro;  el  sentido  de  la  historia  (p.  5). 

Para  entender  el  título  del  libro.  Origen  y meta  de  la  historia,  hay  que 
.atender  a un  esquema  de  la  historia,  tal  cual  nos  lo  ofrece  el  mismo  autor 
(pp.  32-37) . Jaspers  señala  allí,  simplificando  un  poco  las  cosas,  como  cuatro 
grandes  períodos,  cada  uno  de  los  cuales  podría  pretender  tener  una  base 
propia  (pp.34-35)  : la  pre-historia,  con  el  comienzo  del  lenguaje,  el  uso  del 
fuego  y de  los  instrumentos;  la  fundación  de  las  grandes  culturas;  la  edad-axial, 
decisiva  para  la  espiritualización  del  hombre;  y la  edad  de  la  ciencia  y la  técnica, 
cuya  dolorosa  crisis  estamos  experimentando.  Este  esquema  podría  simplificarse 
todavía  más,  si  se  señalan,  en  el  conjunto  de  la  historia  conocida  por  nosotros, 
como  dos  grandes  empeños  humanos  (Atemzüge)  : el  uno,  que  parte  de  la 
pre-historia  (prometeica)  y,  pasando  por  sobre  las  grandes  culturas,  llega  a la 
•edad-axial  y a sus  consecuencias;  y el  otro,  que  comienza  con  la  técnica  cien- 
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tífica,  como  nueva  edad  prometeica,  y cpie,  a través  de  estructuras,  organiza- 
ciones y planes  (análogos  a las  grandes  culturas),  podría  conducir  a una  remota, 
y aún  invisible  para  nosotros,  nueva  edad-axial.  Entre  estos  dos  grandes  empeños 
de  la  humanidad,  hay  diferencias  esenciales:  el  segundo  cjue  ahora  vivimos 
podría  servirnos  para  interpretar  el  primero,  pero  no  viceversa;  y,  además, 
mientras  el  primero  se  disipó  en  esfuerzos  hechos  por  separado,  el  segundo  se 
concentra  en  la  totalidad  de  la  humanidad. 

El  origen  de  la  humanidad,  en  el  comienzo  de  la  pre-historia,  nos  resulta 
tan  oscuro  como  la  futura  humanidad,  dominadora  del  globo  terráqueo.  Entre 
ese  origen,  que  no  podemos  con  absoluta  .seguridad  imaginarlo,  y esa  ineta,  de  la 
que  no  podemos  hacernos  ninguna  imagen  concreta,  se  desarrolla  nuestra  histo- 
ria cotidiana.  El  origen  y la  meta  de  la  historia,  tiene  su  interdependencia;  v 
ambos  términos  deben  ser  pensados  por  nosotros  bajo  símbolos.  “In  .Symboleii 
(sic  !)  stellt  sich  vor  Augen,  was  ais  Realitát  keine  iiberzeugend  anschauliche 
Gestalt  gewinnt:  in  der  Sclwpjung  des  Menschen  — Der  Ursprung— , und  ini 
ewigen  Reich  der  Geister  —das  Ziel”  (p.  3G). 

La  historia,  objeto  del  estudio  de  jaspers,  es  un  acontecer  entre  su  origen 
y su  meta:  esto  es  lo  tjue  insinúa  el  título  del  libro. 

Un  segundo  esquema  de  Jaspers,  ejue  perfecciona  el  primero,  debe  ser 
tenido  en  cuenta,  porque  resume  la  primera  parte  del  libro,  antes  de  entrar  en 
la  segunda  (pp.  75-76)  . La  totalidad  de  la  historia  se  desmembra  en  tres 
fases  sucesivas:  pre-historia,  historia  e historia  mundial  (p.  75).  Sus  respectivas 
características  son:  en  la  pre-historia,  la  parcelación  de  los  esfuerzos  de  la  humani- 
dad, y la  impresión  de  que,  junto  a esos  esfuerzos,  obra  la  natttraleza  virgen;  en 
la  historia,  el  influjo  de  la  edad-axial;  y en  la  historia  mundial,  no  .sólo  el  serla 
en  el  sentido  pleno  (inter-coniunicativo)  del  término,  sino  además  el  ser  futura 
todavía,  haz  de  posibilidades,  que  no  son  objeto  de  investigación  empírica,  sina 
proyecto  (pp.  77-78) . En  este  presente,  pletórico  de  fttturo,  Jaspers  se  pregunta 
qtié  hay  en  él  para  cjue  Europa  sea,  como  lo  parece,  forjadora  del  mundo  (p.  79)  - 
Y,  respecto  del  pasado  inmediato,  se  pregunta  también  si  es  posible  hablar,  del 
1500  al  1800,  de  una  nueva  edad-axial,  como  la  qite  hubo  del  800  al  200  a.C,  edad 
de  Laotsé,  Ruda,  Zaratustra  y los  Profetas  de  Israel:  y responde  que  no,  sobre 
todo  porqtie  no  tiene,  por  el  momento  al  menos,  la  extensión  verdaderamente 
universal  característica  de  la  primera  edad-axial;  ni  siquiera  se  puede  ya  decir 
(pie  Europa  se  encuentre  sola  en  su  esfuerzo,  porque  tiene  que  contar  con 
.Vmérica,  y con  Rusia.  ,\sí  qtie  Europa  no  es  más  el  factótum  del  mundo;  China  e 
India  crecen  en  importancia,  aunejue  no  sepamos  todavía  cuál  será,  en  defini- 
tiva, su  poder  fp.  80) . 

* * * 

Las  pocas  páginas  ([ue  acabo  de  resumir  pueden  dar  una  idea  del  estilo  de  la 
primera  parte  del  libro  de  Jaspers:  es  una  audaz  interpretación  de  la  historia 
del  mundo,  de  la  que  se  podría  tal  vez  decir  "si  non  é vero,  é ben  trovato". 

La  intuición  de  Jaspers  sería  la  concepción  de  la  historia  como  obra  de  la 
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JiuuKinidad  (mientras  Kierkegaard,  en  cambio,  insistiría  más  bien  en  la  historia 
íie  cada  hombre);  hasta  los  raros  grandes  hombres,  islotes  de  la  historia,  hablan 
— nos  dice  Jaspers—  iin  lenguaje  universal  (p.  76). 

El  punto  de  partida  de  esta  intuición,  es  la  cruda  experiencia  de  una  crisis 
actual:  como  Guardini,  Huizinga  o Berdiaeff,  Jaspers  la  ha  sentido  en  carne 
propia  (post-guerra)  , y ha  reaccionado  en  busca  de  una  salida  (cfr.  A.  Maíllo, 
El  fin  de  ¡os  tiempos  modernos,  Cuadernos  Hispanoamericanos,  (1954),  pp. 
201  ss.) . 

La  ípsis,  original  en  lo  que  se  refiere  al  pasado,  es  la  llamada,  por  Jaspers, 
la  edad-axial  de  la  historia,  distinta  de  la  ley  de  una  civilización  como  en  Spen- 
gler  y Toynbee:  alrededor  de  500  a.  C.,  entre  el  200  y el  800,  existiría  un 
corte,  una  veta  de  la  historia,  de  donde  proviene  el  hombre  de  hoy  (p.  14). 
Tiempo  extraordinario,  coincidencia  de  multitud  de  hechos  extraordinarios:  en 
China,  Confusio  y Laotsé ...  en  la  India,  los  Upanischá,  Buda,  y todas  las 
tendencias  filosóficas,  desde  la  escéptica  hasta  el  idealismo;  en  el  Irán,  Zara- 
tiistra;  y en  Palestina,  los  Profetas ...  En  Grecia,  Homero,  los  filósofos,  Tiid- 
dedes  y Arquímides,  y los  Trágicos.  Ninguno  sabe  del  otro,  aunque  sean 
todos  contemporáneos.  Lo  novedoso  de  esta  edad  es  que,  en  los  tres  mundos,  el 
hondire  llega  a la  consciencia  de  la  totalidad  del  ser,  de  sí  mismo,  y de  sus  límites. 
Experimenta  la  amenaza  del  mundo,  y su  propia  impotencia  (pp.  14-15). 

Jaspers  opone  expresamente  su  tesis,  tal  cual  la  acabamos  de  resumir,  a 
la  tesis  cristiana,  de  Cristo  como  centro  de  la  historia  (p.  14)  . Pero  la  difi- 
cultad de  Jaspers  contra  esta  tesis,  nace  de  un  malentendido:  para  él,  una 
interpretación  de  la  historia,  para  ser  verdadera,  debe  ser  objeto  de  expe- 
riencia, valedera  para  todo  hombre,  y no  solamente  para  el  cristiano.  .Aho;  a 
bien,  para  él,  toda  verdad  cristiana  es  objeto  de  fe,  y no  de  experiencia. 
Quiere  decir  que  él  no  advierte  que,  entre  las  verdades  de  hecho  revelada*;, 
las  hay  que  son  también  verdades  de  razón  y no  misterios  estrictamente  dicho  ; 
verdades  que  pueden  ser  también  objeto  de  experiencia,  y a las  cuales  ¡a 
revelación  puede  darles  mayor  seguridad,  o hacerlas  más  asequibles  a un  mayor 
número  de  hombres  (cfr.  Santo  Tomás,  I,  q.  1,  a.  1,  in  c.)  sin  quitarles  nada 
del  valor  que  deben  tener  para  cualquier  hombre  inteligente,  capaz  de  encon- 
trarlas por  sí  mismo,  aunque  no  sea  cristiano. 

Además,  la  edad  axial  que  Jaspers  propone,  en  sentido  asertivo  y no 
«exclusivo,  es  admisible  para  nosotros  los  cristianos.  Y sus  esfuerzos  para  probar 
•su  realidad  en  la  historia  del  pasado,  abogan  —en  parte  y como  primeva 
aproximación—  en  favor  de  nuestra  interpretación  cristiana:  “Dum  médium 
silentiuín  teneret  omnia,  et  sol  in  suo  cursu  médium  iter  haberet . . .”,  como 
dice  la  liturgia  cristiana  (Introito  del  Domingo  de  la  infraoctava  de  Navidad, 
cfr.  Sap.,  18,  14)  , en  una  cierta  edad  media  de  la  historia  de  los  hombres, 
aparece  entre  ellos  el  Hijo  del  Hombre,  como  un  punto  de  la  línea  en  la 
■cual  se  inserta.  Es  verdad  que  yo  hablaría  más  bien  de  un  pueblo-axial,  el 
pueblo  de  Dios,  en  cuya  generación  se  hace  hombre  el  Hijo  de  Dios;  a partir 
«del  cual,  se  va  extendiendo  sobre  la  tierra  el  Reino  de  Dios.  En  esta  forma. 
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la  trama  de  la  historia  sería  el  plan  eterno  de  Dios,  o mejor,  de  un  Dios 
personal  en  diálogo  con  el  hombre.  Se  ve  así  que  la  idea,  que  no  es  de  fe, 
sino  de  pura  razón,  que  le  falta  todavía  a Jaspers,  es  la  idea  de  un  Dios 
persona],  que  irrumpe  en  la  historia  de  los  hombres,  porque  nunca  lo  ha 
dejado  caer  de  sus  manos. 

La  falla  filosófica  de  Jaspers,  la  han  notado,  a este  mismo  propósito, 
otros  críticos;  por  ejemplo,  C.  Nink,  Schol.,  25  (1950),  pp.  130-131;  G.  F. 
Klenk,  Stim.  Z.,  151  (1951-1952),  pp.  241-250;  G.  Fessard,  Et.,  284  (1954), 
pp.  403-404;  J.  Gilbert,  NRTh.  (1955),  pp.  1115-1116;  J.  Dubois,  RSPT.  (1957) , 
p.  199;  J.  O.,  RTh.,  57  (1957),  pp.  200-201.  Jaspers  se  nos  figura  como  el 
ciego  del  Evangelio,  a quien  una  crisis  providencial  ha  comenzado  a devolverle 
la  vista,  y que  por  eso  ve  solamente  “homines  velut  arbores  ambulantes”  (Me.,  8, 
22-25) . Modelo  de  los  videntes  de  nuestro  tiempo,  que  ven  a medias,  y 
anuncian  con  sinceridad  todo  lo  que  ven  a medias  (cfr.  R.  Guardini,  Le  Seigneur, 
1,  pp.  176-177) . Su  visión  de  la  historia  coincide,  en  más  de  un  punto,  a 
pesar  de  que  él  diga  lo  contrario  (p.  14)  , con  la  visión  cristiana  (cfr.  G.  F. 
Klenk,  Greg.  (1953) , pp.  132-133) . Tal  vez,  en  sus  ataques,  hay  más  bien  una 
incomprensión  de  nuestro  presupuesto  filosófico. 

En  fin,  esta  primera  parte  del  libro  que  juzgamos,  tiene  más  de  un 
elemento  aprovechaltlc,  aún  sin  sacarlo  de  su  contexto  jasperiano. 

* ♦ # 


I.a  segunda  parte,  es  una  clara  diagnosis,  y rica  en  ideas  originales,  de 
la  situación  presente  del  hombre,  preso  de  la  ciencia  y de  la  técnica. 

Vale  la  pena  leer  lo  que  este  autor,  de  estilo  tan  atrayente,  nos  dice  de 
la  ciencia  (pp.  83  ss.)  y de  la  técnica  (pp.  99  ss.),  del  trabajo  (pp.  104  ss.), 
de  la  masa  (pp.  124  ss.) , de  los  pronósticos  sobre  el  futuro  (pp.  137  ss.) , 
de  la  libertad  en  su  concepto  filosófico  (pp.  149-153),  y de  la  política  (pp. 
153  ss.),  de  las  tendencias  como  el  socialismo  (pp.  167  ss.) , el  universalismo 
(pp.  187  ss.)  ...  ,\  través  de  esta  rápida  enumeración  de  contenidos  de 
nuestra  civilización  actual,  y de  sus  posibilidades  para  el  futuro,  Jaspers  nos 
conduce  a la  fe  (Glaiibe) . Ciencia  y técnica,  humanismo,  e Iglesia,  son  tres 
realidades  cjue  han  hecho  sus  pruebas  (Jaspers  las  juzga,  sobre  todo  a la 
Iglesia,  demasiado  peyorativamente),  y de  las  cuales  sin  embargo  —lo  dice 
él  mismo—  no  podemos  prescindir.  Hay  que  volver  a la  fuente  de  todos 
esos  esfuerzos  parciales:  la  fe  (Glaube)  que  es  como  el  envolvente  (Umgrei- 
fende)  de  la  humanidad  (p.  207) . 

Estamos  de  nuevo  en  el  terreno,  lábil  a nuestro  juicio,  de  la  filosofía 
de  Jaspers:  su  /e  filosófica.  Aquí  también  se  podría  decir  que  su  punto  de 
vista  no  es  enteramente  distinto  del  nuestro,  como  él  sin  duda  lo  cree.  Más 
bien  podría  haber  una  incomprensión  de  su  parte;  su  fe  filosófica,  esa  actitud 
intermedia  entre  la  filosofía,  concebida  como  ciencia  rigurosa,  y la  fe,  concebid» 
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como  dogma  riguroso,  tiene  más  de  un  parecido  con  el  conocimiento  por  con- 
naturalidad de  Santo  Tomás  (cfr.  A.  Hayen,  NRTh.  (1952) , p.  447). 

Este  capítulo  de  la  segunda  parte  de  la  obra  que  juzgamos  (pp.  206-221)  , 
puede  hacernos  meditar  las  grandes  posibilidades  de  nuestra  filosofía  cristiana 
y tomista,  si  nos  damos  cuenta  que  este  vidente  de  nuestro  tiempo,  que  ve 
a medias,  está  hablando,  sin  saberlo,  de  las  posibilidades  de  nuestra  verdadera 
fe;  porque  la  fe  que  él  rechaza,  no  es  propiamente  la  nuestra,  sino  una  defor- 
mación exagerada  de  la  misma. 

* « * 

I.a  tercera  parte  del  libro  que  juzgamos,  trata  de  alcanzar  el  sentido  de  ¡a 
historia.  Para  ello,  traza  los  límites  de  la  historia  (pp.  226-230) , las  estructuras^ 
internas  (pp.  231-236)  y su  unidad  (pp.  236-253). 

Es  interesante  seguir  los  pasos  de  esta  interpretación  unificante  de  la 
historia.  Ante  todo,  los  hechos  que  prueban  la  unidad  de  la  misma;  la  unidad 
constitutiva  del  hombre  (pp.  237-240),  lo  universal  (p.  240),  el  progreso  (pp.  241- 
242)  la  unidad  en  el  e.spacio  y en  el  tiempo  (pp.  242-244),  y otras  unidades  espacia- 
les (pp.  244-245).  Estos  son  hechos;  siguen  luego  los  principios  de  la  unidad 
de  la  historia;  su  sentido  y su  meta  (pp.  245-247)  , y la  concepción  total  de 
la  historia  (pp.  247-251) . El  libro  termina  con  un  rápido  resumen  acerca  de 
esa  decantada  unidad  histórica,  para  tratar  finalmente  de  nuestra  conciencia 
histórica,  y de  las  diversas  maneras  de  superación  de  la  historia. 

No  sabría  decir  si  es  más  lo  aprovechable  benévolamente,  que  lo  rechaza- 
ble de  plano;  Jaspers  es  un  autor  claro,  pero  fluctuante.  No  creo  que  juegue 
con  las  ideas.  Temo,  o más  bien  espero,  que  sea  un  vidente  que  ve  a 
medias;  como  el  ciego  del  Evangelio,  está  diciendo  a gritos;  “video  homines 
velut  arbores  ambulantes”. 

.\demás,  Jaspers  es  un  hombre  que  se  ha  puesto  en  camino,  en  bu.sca 
de  una  salida  no  sólo  para  él,  sino  también  para  los  demás  hombres.  En  este 
sentido  son  sintomáticas  sus  obras  del  comienzo  de  su  magisterio  en  Basilea 
(1948-1949):  la  obra  que  comentamos,  junto  con  Der  philosophische  Glaiibe  v, 
.sobre  todo,  Einfühnnig  in  die  Philosopliie  (crf.  RSPT  (1951),  pp.  87-88;  (1953), 
p.  119;  (1956),  p.  731;  Schol.  (1952),  pp.  119-120;  (1953),  pp.  431-432;  (1954), 
397-398;  RSP  T.  (1953),  p.  79). 

Tal  vez  el  aspecto  más  discutible  de  su  filosofía,  la  fe  filosófica,  sea 
el  más  aprovechable:  y me  parece  que  todavía  no  se  ha  aprovechado  sufi- 
cientemente el  magnífico  trabajo  de  B.  Welte,  Der  philosophische  Glaube  bet 
K.  Jaspers  und  die  Móglichkeit  seiner  Deutung  durch  die  thomistische 
Philosophie  (Verlag  K.  Alber,  Freiburg,  1949) . Tal  vez  esto  se  deba  a la 
dificultad  de  la  lengua,  que  se  añade  a la  del  tema.  Pero  el  mero  título 
de  este  estudio  comparativo  entre  Santo  Tomás  y Jaspers  nos  podría  bastar 
para  indicamos  el  camino  que  todos  nosotros  debiéramos  seguir  en  este  asunto. 


M.  A.  Fiorito,  S.  I. 
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I.UDWiG  Armbruster,  Objekt  und  Transzendenz  bei  Jaspers.  (139  págs.).  Verlag 

F.  Raiich,  Innsbruck,  1957. 

La  intención  del  autor  es  exponer  un  aspecto  de  la  filosofía  de  Jaspers,  su 
concepción  tle  objeto,  planteando  acerca  de  él  dos  cuestiones:  una,  lógica,  del 
sentido  exacto  de  su  concepto  de  objeto;  y la  otra,  metafisica,  de  la  posibilidad 
de  una  metafísica  de  contenido  objetivo,  basada  sobre  tal  concepto. 

Después  de  una  breve  introducción,  que  limita  el  alcance  de  su  investiga- 
ción, .Armijruster  expone  el  concepto,  en  general,  de  objeto  en  Jaspers  (cap. 
I) . En  Jaspers,  habría  una  gran  variedad  de  objetos:  el  autor  escoge  tres 
tle  ellos  (p.  25)  , el  intra-mundano,  el  envolvente,  y el  metafisico;  y los  trata 
por  separado,  en  los  capítulos  siguientes.  Estos  capítulos  (II-IV),  más  bien 
expositivos  que  críticos,  preparan  el  material  para  el  último  capítulo  (V)  , 
el  más  importante  de  todo  el  libro,  y que,  como  explicaré  luego,  convendría 
que  el  lector  leyera  inmediatamente  después  de  la  introducción,  para  hacerse 
una  idea  rápida  de  la  tesis  del  autor. 

Esta  tesis,  que  Armbruster  prepara  pacientemente  a lo  largo  de  todo  su 
libro,  se  resumiría  así:  el  concepto  de  objeto  en  Jaspers  puede  ser  muy  bien 
el  punto  de  partida  de  una  verdadera  metafísica,  a pesar  de  su  intención 
contraria  y de  sus  expresiones  anti-metafísicas. 

Expuesto,  como  dije,  en  los  capítulos  intermedios  (II-IV)  lo  fundamental 
de  la  concepción  del  objeto  en  Jaspers,  cabrían,  según  Armbruster,  dos  po- 
sibilidades: seguirlo  a Jaspers  hasta  sus  últimas  expresiones,  o seguirlo  (pres- 
cindiendo de  sus  expresiones  de  tanto  en  tanto  negativas)  hasta  sus  últimas 
consecuencias  objetivas  (p.  112).  .Armbruster  excoge  esta  segunda  posibilidad, 
o sea,  deja  de  liacer  obra  de  mero  historiador,  para  convertirse  en  intérprete 
personal  del  pensamiento  de  Jaspers.  .Abandona  los  escritos  de  este  autor,  para  se- 
guir su  pensamiento:  como  se  decía  en  el  medioevo,  deja  de  comentar  a Jaspers 
secundum  rem,  para  poder  comentarlo  mejor  secundum  intentionem  auctoris 
;Cfr.  M.-D.  CuE.NU,  Introducíion  ¿i  l’étude  de  saini  Thomas  d’Aquin,  Vrin, 
París,  1950,  pp.  129-131;  y,  acerca  de  la  glosa  medieval,  del  mismo  autor, 
Authentica  et  Magistralia,  Div.  Thom.  P.,  XXVIII  (1925),  pp.  257-285,  nota  49)  ■ 

La  concepción  del  objeto  desemboca,  en  Jaspers,  en  la  teoría  de  la  cifra. 
(|ue  no  lo  orientaría  ciertamente  hacia  una  metafísica  objetiva.  Pero,  dejando 
un  poco  a un  lado  la  cifra  jasperiana,  nuestro  autor  se  pregunta  si  la  mera 
concepción  de  objeto  podría  orientamos  hacia  una  tal  metafísica.  Y responde 
que  sí,  bajo  dos  condiciones.  La  primera,  si  la  realización  existencial  de  nuestra 
libertad  nos  llevara  necesariamente  a la  aceptación  de  un  universal  superior  a 
nosotros  (pp.  29  ss.) , o sea  si  en  nuestra  actitud  personal,  resultamos  ser  repre- 
sentantes de  la  humanidad,  del  ser  espiritual  en  cuanto  tal.  Y,  como  segunda 
condición,  si  hubiera  cierta  continuidad  lógica  (analogía,  diríamos  nosotros) 
entre  los  modos  particulares  de  los  objetos,  desde  las  categorías  intra-mundanas 
hasta  las  metafísicas  (p.  114). 
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El  capitulo  V de  Armbriister  es,  en  este  sentido,  decisivo;  y casi  diría,  como 
antes  indiqué,  que  convendría  leerlo  inmediatamente  después  de  la  introducción 
V del  capitulo  I,  pasando  momentáneamente  por  alto  los  demás.  Porque  el  arbi- 
trio del  autor,  tie  citarse  de  continuo,  remitiendo  al  lector  a los  análisis  anterior- 
mente hechos  (capítulos  II  al  IV)  , permite  leerlo  de  esta  manera  original,  pero 
práctica  en  este  caso. 

La  intuición  de  Armbruster  es  (pie  Jaspers  ofrece  más,  en  su  concepción 
de  objeto,  que  lo  que  él  mismo  aprovecha  (p.  117).  .'\demás,  el  mismo  Jaspers 
deja  lugar,  por  su  manera  de  hablar,  a que  su  lector  haga  su  propia  opción 
metafísica  (pp.  124-125;  cfr.  Ciencia  y Fe,  XIII  (1957),  pp.  371-372).  Es  verdad 
(jue  siempre  acecha,  en  la  comunicación  con  Jaspers  más  que  con  otro  autor,  un 
doble  peligro:  univorcidad  y equivocidad  (p.  128);  pero  ambos  peligros  pueden 
ser  soslayados,  con  un  poco  de  buena  voluntad,  desde  nuestro  punto  de  vista  de 
la  analogía  (p.  133,  nota  42)  . Y es  característica  del  mismo  Jaspers  la  búsqueda 
continua  de  un  término  medio  entre  todos  los  extremismos  histórico-filosófico: 
racionalismo  ultra-metafísico  y agnosticismo  anti-metafísico,  positivismo  y meta- 
física anti-científica,  pluralismo  y monismo.,,  (p.  128). 

El  argumento  principal  de  Armbruster  es,  si  no  me  engaño,  el  de  la  inten- 
cionalidad del  conocimiento  humano  (pp.  132,  23  ss.  59,  79)  : nuestro  conocer 
es  un  dinamismo,  y no  un  mero  poseer. 

El  método  de  interpretación  de  Armbruster  es  siempre  positivo:  en  todo 
momento,  trata  de  recalcar  lo  positivo  contenido  en  las  mismas  negaciones  de 
Ja.spers  (p.  67,  nota  19;  pp.  47  ss.,  68,  79,  92  y passim)  . Diría  que  trata  realmente 
de  practicar  con  Jaspers  la  comunicación,  tan  predicada  por  el  mismo  Jaspers, 
pero  que  otros  críticos  consideran  todavía  impo'-ible  (Cfr.  H.  Ogiermann,  Sch., 
32  (1957)  , pp.  258-261)  . 

El  esquema  fundamental  de  todo  el  estudio  de  ,\rmbrustei,  bien  elegido 
tratándose  de  Jaspers,  es  la  cupla,  insoslayable  (p.  121)  , de  sujeto-objeto. 

La  e.xposición  de  la  doctrina  de  Jaspers,  que  ocupa  casi  todo  el  libro,  es 
hábilmente  llevada:  se  limita  al  único  aspecto  elegido  del  objeto,  abandonando 
concientemente  muchos  temas  interesantes  (p.  105,  nota  69,  acerca  de  la  religión 
en  Jaspers);  y prepara  lentamente  su  inter|)retatión  personal  (p.  100,  respecto  de 
la  objetividad  de  una  metafísica);  y .sabe  volver  al  contexto,  cuando  el  análisis 
de  un  texto  lo  ha  alejado  del  autor  estudiado  (p.  94,  re.specto  del  concepto 
jasperiano  de  Existenz);  y sabe  distinguir,  para  llegar  a una  síntesis  más  clara 
(p.  86);  y vuelve  oportunamente  sobre  ciertos  temas,  ¡jrofundizándolos  (p.  74, 
acerca  del  U mgreijenden,  que  ya  había  sido  estudiado  en  el  capítulo  I y II). 
\ estas  cualidades  de  su  exposición,  podemos  añadir:  la  claridad  meridiana 

con  que  Armbruster  ha  trazado  el  plan  de  todo  el  libro,  dividiéndolo  en  capítulos 
cuyos  títulos  se  traban  entre  sí;  y dividiendo  los  capítulos  en  párrafos  que  se 
suceden  sin  esfuerzo;  y la  objetividad,  manifestada  en  la  abundancia  de  citas 
de  Jaspers,  incluidos  los  respectivos  contextos,  históricos  y doctrinales;  y la  peda- 
gogía de  los  resúmenes  de  lo  ya  estudiado  (pp.  106-111,  117-121),  antes  de  dar 
nuevos  pasos  en  su  interpretación. 
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Me  ha  llamado  la  atención  el  cuidado  puesto  en  respetar  los  teaúrismos  de 
Jaspers:  Denken  (p.  17,  nota  24),  Bewusstsein  (p.  17,  nota  25),  Objektivitat 

(p.  23,  nota  48),  empirische  Wirlichkeit  y sus  sinónimos  (p.  29,  nota  7),  das 
Ungegenstdndliche  (pp.  47-48),  das  Umgreifende  (p.  51,  68,  nota  28  —historia 
y génesis  del  término—,  p.  70,  73),  Erscheinung  (p.  56,  74-75)  y su  diferencia 
con  Horizont  (p.  74,  nota  4),  y sus  tres  significados  (p.  75,  nota  42);  el 
Ansichsein  y su  triple  significación  (p.  56);  el  triple  sentido  del  Objektivierung 
des  Umgreifenden  (p.  71);  Existenz  (p.  24);  Gegenstandlich  y sus  nuevos 
sentidos  (p.  96);  Chiffer,  de  significados  tan  indefinidos  (pp.  103-105)...  A esta 
lista  de  tecnicismos,  hay  que  añadir,  para  valorar  el  método  de  investigación 
histórico-critico  de  ,\rmbruster,  la  serie  de  comparaciones  históricas:  Jaspers, 

Husserl,  Brentano,  y la  escolástica,  respecto  de  la  intencionalidad  (p.  15);  realidad 
empírica  en  Kant  y Jaspers  (p.  30);  grados  del  saber  en  Jaspers  y Litt  (pp.  38-39), 
y en  Jaspers  y Kuhn  (p.  44);  acerca  de  la  idea  en  Jaspers,  Hegel  y Kant  (p.  51, 
nota  80),  y acerca  de  su  clasificación,  en  Jaspers,  Kant  y Descartes  (p.  52  nota  83; 
pp.  57-58);  Jaspers  y la  filosofía  tradicional  ípp.  57,  67  nota  24,  83);  diferencias 
entre  Jaspers  y Kant  (p.  58);  paralelo  entre  Jaspers  y Litt  (pp.  37,  61),  y con 
Kuhn  (p.  111)  acerca  de  la  objetividad  de  la  metafísica... 

Este  estudio,  objetivo  y serio,  de  un  aspecto  de  la  obra  de  Jaspers,  y que 
termina  con  un  juicio  tan  positivo  del  mismo  (o  mejor,  de  lo  que  se  puede 
hacer  con  algunos  de  sus  aportes  doctrinales),  no  excluye  una  crítica  seria:  a 
veces  implícita,  por  ejemplo  cuando  previene  que  el  autor  estudiado  tiene 
términos  ambiguos  (passim,  cuando  se  detiene  en  señalar  un  sentido,  entre  otros, 
a los  tecnicismos  jasperianos);  y,  a veces,  también  explícita,  cuando  llama  la 
atención  sobre  su  libertad  de  lenguaje  (p.  67,  nota  24),  premeditada,  respecto 
precisamente  de  sus  términos  preferidos  (p.  75).  A veces,  también  Armbruster 
intenta  una  especie  de  justificación  de  Jaspers,  por  ejemplo,  cuando  se  refiere 
a la  acentuación  momentánea  (que  sería  característica  de  Jaspers)  de  ciertos 
aspectos  de  la  filosofía  (p.  109,  a propósito  de  la  subjetividad  de  la  cifra); 
así  como  el  leit-motiv  de  Jaspers,  de  que  al  filósofo  de  hoy,  entre  tantos  sistemas, 
no  le  queda  otro  camino  que  ir  peregrinando  entre  ellos,  tratando  de  caer  en  la 
cuenta,  indirectamente  y como  por  rechazo  del  error,  de  la  verdad  de  lo  indecible 
(p.  113,  el  Unsagbaren). 

* • » 

.Al  término  de  este  juicio,  se  me  podría  decir  que  he  insistido  más  sobre  la 
personalidad  de  Armbruster  y su  manera  de  trabajar,  que  sobre  el  personaje 
estudiado  y su  doctrina  metafísica.  Tal  vez  porque  el  primero  es,  por  su  método 
de  investigación  (securtdum  intentionem  aucíoris,  como  dije  al  principio)  todavía 
una  esperanza,  mientras  el  segundo  resulta,  por  su  libertad  de  lenguaje,  un 
poco  desesperante. 

■Además,  he  querido  insistir  sobre  todo  en  la  actitud  del  intérprete,  porque 
tiene  mucha  importancia  con  autores  como  Jaspers,  que  tal  vez  todavía  no  han 
optado  definitivamente,  ni  en  tocia  la  línea.  Después  de  la  obra  de  AVelte,  Der 
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philosophische  Glaube  bei  K.  Jaspers  und  die  M^glichkeit  seiner  Deutung  durch 
die  thomistiche  Philosophie  (Symposion,  II,  1949),  no  conocía  otra  tan  positiva, 
siempre  desde  el  punto  de  vista  de  la  filosofía  escolástica.  Si  Jaspers  cayera 
en  otras  manos,  va  a ser  llevado  hasta  sus  últimas  —y  peores—  consecuencias; 
y entonces  tendremos  que  lamentar  no  habernos  adelantado  con  nuestras  propias 
— y mejores—  interpretaciones. 

* * * 


Ya  he  hablado  de  la  claridad  del  plan  de  la  obra.  La  bibliografía  es  buena: 
después  de  mencionar  los  escritos  más  conocidos  de  Jaspers,  hace  una  selección 
de  estudios  sobre  el  mismo  (entre  los  que  notamos  también  autores  franceses 
— cosa  no  común  entre  los  alemanes—,  y autores  japoneses,  entre  los  cuales  el 
autor  parece  haber  estado  un  tiempo);  y luego  presenta  la  lista  tle  obras  citadas 
en  el  texto. 

He  echado  de  menos  un  índice  que  sea  instrumento  de  trabajo:  el  de 

autores  estudiados;  el  de  tecnicismos  jasperianos  más  estudiados.  .Mgo  de  esto 
he  querido  hacer  en  este  juicio;  Armbruster,  por  su  parte,  ha  recurrido  al 
arbitrio  de  citarse  de  continuo,  de  modo  que  —hasta  cierto  punto—  ofrece  algo 
equivalente  a dicho  índice. 

Finalmente,  se  me  ocurre  pensar  que  Armbruster  tiene  más  material  estudiado 
que  el  que  ha  publicado:  comparando  los  capítulos  preparatorios  —expositivos— 
del  libro,  con  el  breve  capítulo  que  lo  concluye,  me  parece  que  es  demasiado 
breve  y rápida  la  conclusión,  después  de  tan  pacientes  análisis.  Esto  podría 
anunciar  una  obra  ulterior,  más  completa  y plena. 

M.  A.  Fiorito,  S.  /, 


Centenaire  de  la  Naissance  de  Freud  (1856-1956):  Freud  á la  Salpétriére,  paí 

Th.  Alajouanine,  M.  Bonaparte,  etc.,  et  Le  Génie  de  Freud,  par  F.  Pascme. 

(52  págs.).  PUF,  París,  1957. 

Esta  publicación,  de  pequeña  mole  y de  carácter  casi  familiar,  tiene,  para 
quien  se  interesa  por  la  corriente  freudiana  más  pura,  ciertos  valores.  El 
avant-propos  de  S.  Naciit,  hace  la  presentación  del  conjunto,  llamando  la  atención 
sobre  uno  de  los  trabajos,  el  de  F.  Pasc31e,  titulado  Le  Génie  de  Freud:  porque 
todos  los  demás  no  son  sino  breves  discursos  de  circunstancias,  pronunciados  en 
Salpétriére  en  una  ceremonia  conmemorativa  del  encuentro  de  Freud  con 
Charcot;  mientras  el  discurso  de  Pasche  (pp.  23-52)  toca  ciertas  cuestiones  -que 
Nasch  señala  (pp.  1-16)—  de  gran  interés  histórico-especutalivo,  como  la  unidad 
de  la  obra  de  Freud,  su  carácter  a-científico,  su  estructura  viviente  (sic) 

El  mismo  Nasch  recomienda  tener  en  cuenta  las  discusiones  suscitadas,  en  el 
XIXe.  Congrés  des  Psychanalistes  de  Langues  Romanes  (cfr.  Revue  fran^aise  de 
Psychanalyse),  alrededor  de  la  ponencia  de  Pasche.  Por  eso  dije  al  piiiuipio  que 
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esta  pequeña  publicación  tiene,  además  de  su  evidente  carácter  familiar  (dentro 
del  más  puro  psicoanálisis)  de  rectierdo  emotivo  de  la  figura  de  un  maestro, 
cierto  interés  especulativo,  en  cuanto  que  insinúa,  acá  y allá,  temas  interesantes 
para  una  investigación  personal. 

Nasch,  en  su  presentación,  se  opone  a los  que  consideran  el  sistema  freudiano 
como  “forme  définie,  délimitée  á jamais  dans  le  teinps  et  dans  l’espace,  á laquelle 
on  ne  saurait  7ien  ajouter  ni  retrancher  sans  risquer  de  la  livrer  á la  mort . . . 
Freiid  n’a-t-il  pas  constamment  révisé,  repris,  remanió  certains  points  esentiels 
de  ses  théories?  N’a-t-il  pas  fait  bon  marché  de  certaines  hypothéses  qui  lui  avaient 
d'abord  semblé  de  premicre  importance  et  adopté  certaines  atures  qui  netaient 
cjue  puré  spéculation?  Cet  infatigable  esprit  n’hesitait  pas  á se  délester  de  tout 
ce  qui,  dans  son  ceuvre  propre,  pouvait  entraver  sa  maiché  en  avant  (p.  5;  los 
subrayados  son  míos).  Palabras  sensatas,  de  discípulo  que  ha  aprendido,  junto  al 
maestro,  algo  más  que  fórmulas  hechas:  el  verdadero  maestro  es  el  que  forma 
maestros  (cfr.  Ciencia  y Fe,  XII  (1956),  pp.  87-112),  capaces  de  hacer  progresar 
la  herencia  magistral  de  la  escuela. 

Alguien  dijo  que  “la  historia  del  psicoanálisis  es  la  de  los  discípulos 

disidentes  de  Freud’’  (L.  Delpech,  Itinéraire  de  la  Psychologie  durant  le  derni- 
siécle,  dans  Recherches  et  Debats,  n.  3,  1953,  Psychologie  moderne  et  Réflexion 

ehrétienne,  ¡tp.  41-49).  y el  mismo  autor  enumera  una  serie  de  disidencias, 

comenzando  por  .Adler  y Jung,  y terminando  con  Frankl  y Caruso. 

Beirnaert  nos  habla  de  “una  profunda  ambigüedail,  en  la  cual  ha  quedado 
encerrado  Freud,  rcs})ecto  de  la  significación  última  de  la  existencia”  (cfr.  Le 
jeune  Fieud  et  sa  découverte,  Et.,  290  (1956),  p.  216).  Esta  ambigüedad  será  el 
asidero  de  tantos  (jue,  a pesar  de  ser  tan  distintos  los  unos  de  los  otros, 

todos  se  dicen  discípulos  del  mismo  maestro;  y todos  se  creen  con  el  mismo 
derecho  —diría  glosando  a Nacht—  para  repensar  el  psicoanálisis.  El  mismo 
Beirnaert  había  planteado  anteriormente  la  cuestión  de  las  posibilidades  que  un 
cristiano  podría  tener  para  hacer  lo  mismo,  integrando  el  freudismo  dentro  del 
cristianismo  (cfr.  Psychanalyse  et  foit  ehrétienne,  Et.,  268  (1956),  pp.  219-230). 
Enumera  Beirnaert  tres  tentativas  de  este  género,  después  de  recordar  la  actitud 
primera,  de  rechazo  absoluto  del  freudismo,  de  parte  de  los  contemporáneos 
cristianos  de  Freud:  la  tesis  de  Dalbiez,  en  1936,  que  distinguió  entre  doctrina 
freudiana  (inaceptable),  y método  psicoanalista,  de  uso  legítimo  por  parte  de 
un  cristiano;  la  tesis  del  dinamismo  espiritual  (cita  a Caruso  y Daim,  y yo 
agregaría  ahora  a Nuttin);  y la  tesis  del  Dr.  Nodet,  que  se  basa  en  una  tesis  ética. 

Otro  autor,  Hermann  {Psychanalyse  et  Spiritualité , Rev.  Th.  56  (1956), 

pp.  139-149)  distingue  todavía  entre  método  (aceptable),  psicología  (en  su  tanto, 
aceptable)  y filosofía  freudiana  (inaceptable  de  plano).  Menciono  este  mismo 
autor  por  una  referencia  que  hace  a S.  Nacht,  cuya  concepción  del  freudismo, 
como  escuela  perenne  pero  no  estática,  estoy  comentando  (o.  c.,  p.  145,  nota  4); 
y porque  combate,  más  explícitamente  que  Beirnaert,  la  concepción  psicoanalista 
cristiana  que  se  basa  en  el  dinamismo  espiritual  del  hombre  (o.  c.,  pp.  147-148). 

Entre  nosotros,  H.  Larraín  ha  hecho  su  crítica  del  pensamiento  freudiano 
(cfr.  A propósito  de  Freud,  Mensaje  (Chile),  6 (1957),  pp.  337-345,  348),  insistiendo 


Reseñas  Bibliográficas 


101 


en  la  técnica  freudiana,  y en  la  necesaria  superación  (desde  el  punto  de  vista 
nuestro)  de  su  terapéutica  analítica.  Termina  Larraín  diciendo  que,  “criticar  a 
Freud  no  es  negarlo  ni  rebajar  sus  méritos.  Sólo  la  crítica  mantiene  vivos  a los 
grandes  hombres”. 

Estas  referencias  bibliográficas  y citas  de  críticos  cristianos,  confirman  lo  que, 
en  el  estudio  que  comento,  dice  Nacht:  la  obra  de  Freud  es  capaz  de  “suscitar 
multitud  de  estudios  apasionantes  y contradictorios,  de  interpretaciones  y exégesis 
que  no  llegan  a agotar  su  sustancia,  ni  a descubrir  plenamente  su  verdadera 
faz”  (p.  6). 

Nosotros,  filósofos  cristianos,  tenemos  entre  manos  un  buen  trabajo,  cuando 
intentamos  penetrar  en  la  mentalidad  de  Freud,  para  llegar  a su  espíritu  o 
intuición  genial  (acerca  de  esta  distinción  entre  espíritu  y mentalidad,  y sus 
ventajas  para  entender  a un  maestro,  y mantenerlo  al  día,  cfr.  Ciencia  y Fe, 
XII-47  (1956),  pp.  95-101).  También  cuando  Aristóteles  hizo,  por  medio  de  los 
filósofos  árabes  y sus  secuaces  latinos,  impacto  en  las  universidades  cristianas 
de  la  Edad  Media,  fué,  de  buenas  a primeras,  rechazado  de  plano;  luego,  apro- 
vechado por  los  indiferentes  (averroistas  latinos),  o por  los  mismos  enemigos  de 
la  fe  (dialécticos);  y,  en  fin,  asimilado,  en  una  síntesis  superior,  por  Santo  Tomás. 

De  tiempo  en  tiempo,  la  providencia  depara,  a la  filosofía  cristiana, 
impactos  semejantes  (Kant,  Kierkegaard . . .):  saber  aprovecharse  del  espíritu 

implicado  en  todas  estas  revoluciones,  es  característico  de  su  espíritu  perenne, 
cjue  puede  decir  siempre  “alios  ego  vidi  ventos;  aliasque  prospexi  animo 
procellas”  (Cic.  ad  Pisonem.,  9.  21). 

Ai.  A.  Fiorito,  S.  I. 


Herbert  Butterfield,  El  Cristianismo  y la  Historia.  (154  págs.).  Ediciones  Carlos 

Lohlé,  Buenos  Aires,  1957. 

La  precipitación  con  que  se  ha  desarrollado  la  historia  en  los  últimos  quin.e 
años  ha  tenido  por  efecto  un  gran  interés  por  lo  que  se  ha  dado  en  llamar 
filosofía  o teología  de  la  historia.  Muchos  teólogos  y filósofos  han  intervenido 
en  los  debates  (cfr.  M.  Flick  y Z.  Alszeghy,  Teología  della  Storia,  Greg.,  35 
(1954),  pp.  257-298),  pero  son  pocos  los  historiadores  de  profesión  que,  como 
Toynbee,  han  logrado  trascender  su  rutina  de  investigación  técnica  en  los  archivos 
y documentos  del  pasado,  para  dar  una  explicación  más  amplia  y profunda  del 
sentido  mismo  de  la  historia. 

Herbert  Butterfield  no  es  un  filósofo  de  profesión,  sino  un  brillante  confe- 
rencista de  historia  en  la  universidad  de  Cambridge,  cuyo  tema  preferido  es  la 
historia  moderna.  Y precisamente  el  valor  del  pequeño  libro  que  reseñamos  no 
reside  en  la  erudición  ni  en  la  estructura  filosófica  o teológica  del  autor,  sino 
en  las  reflexiones  que  hace  como  un  artista  que  se  retira  un  poco  de'  su  obra 
para  apreciarla  en  su  totalidad.  Este  libro  no  pretende  hacer  historia  en  un 
sentido  técnico,  sino  hablarnos  sobre  la  historia. 
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También  es  importante  tener  en  cuenta,  antes  de  considerar  la  temática  del 
libro,  la  posición  religiosa  del  autor:  Butterfield  es  miembro  de  la  Church  of 
England;  por  lo  tanto,  cristiano  en  cuanto  a su  adhesión  a Cristo  y a la  divina 
provindencia,  su  reconocimiento  del  pecado,  etc.,  pero  sin  comprender  la  Iglesia 
católica  como  organismo  sobrenatural.  Nos  referiremos  a esto  más  adelante. 

Las  obras  por  él  publicadas  son  numerosas  (en  total  trece),  y abarcan 
diversos  puntos  de  la  historia  europea  moderna.  Entre  ellos.  Napoleón,  Machín- 
vello,  Jorge  III,  El  Cristianismo  y la  Historia  Europea,  Los  Orígenes  de  la 
Ciencia  Moderna,  y otros.  Al  investigar  su  visión  de  la  historia,  debemos  tener 
en  cuenta  una  distinción,  muchas  veces  olvidada  por  otros,  entre  la  historia 
técnica  y la  interpretación  de  la  historia.  La  historia  técnica  pretende  reconstruir, 
lo  más  perfectamente  posible,  los  intrincados  procesos  del  drama  humano.  Según 
Butterfield  ella  no  basta  para  probar  ni  la  existencia  de  la  providencia  ni  la 
divinidad  de  Jesucristo.  Sólo  alcanza  a probar  la  existencia  de  una  realidad 
espiritual.  La  interpretación  de  la  historia  es  una  exigencia  de  la  conciencia 
humana,  va  que  el  hombre  no  puede  permanecer  indiferente  ante  el  drama  que 
determina  en  gran  parte  su  propia  vida.  Más  aún,  frente  a la  gran  variedad 
de  opiniones  sobre  la  historia,  el  hombre  debe  decidirse  a priori  por  una 
interpretación  y ser  consecuente  con  ella.  “En  lo  que  respecta  a la  posición 
que  debe  adoptarse  frente  a la  vida,  o a la  interpretación  de  toda  la  historia 
humana,  necio  sería  someterse  al  juicio  de  un  erudito.  Serla  como  pretender 
que  el  erudito,  por  sus  conocimientos  técnicos,  es  más  diestro  que  otro  cualquiera 
en  el  amor  o en  la  elección  de  esposa.  Tampoco  debe  uno  dejarse  guiar,  en  la 
gran  decisión,  por  el  espíritu  de  una  época,  puesto  que  hasta  la  historia  técnica 
puede  decirnos  cosas  harto  desilusionantes  sobre  el  espíritu  de  cualquier  época. 
Nuestra  decisión  más  importante  consiste  en  adoptar  una  interpretación  definitiva 
de  la  historia,  y en  este  punto  cada  uno  debe  proceder  por  sí  mismo,  como  si 
estuviera  solo  en  el  universo.  Se  trata  de  nuestra  decisión  sobre  la  religión, 
sobre  nuestra  actitud  total  frente  a la  realidad  y sobre  la  manera  cómo  regiremos 
nuestras  vidas.  Y esta  decisión  es  inseparable  de  la  elección  del  papel  que 
nosotros  mismos  vamos  a desempeñar  en  ese  auténtico  drama  de  la  historia” 
^p.  38). 

Butterfield  ha  adoptado  una  posición  clara.  Es  un  historiador  profesional 
y cristiano. 

En  el  estilo  del  autor  las  ideas  se  suceden  de  un  modo  poco  científico, 
quiero  decir,  sin  notas  ni  citas  y con  poca  o ninguna  conexión  entre  los 
capítulos:  por  lo  demás,  éstos  son  más  bien  una  serie  de  conferencias  que  giran 
alrededor  de  pocas  ideas  centrales;  lo  cual  explica  la  gran  variedad  de  juicios 
que  se  han  hecho  sobre  el  autor,  y nos  obliga  a nosotros  a seguir  un  esquema 
arbitrario  en  la  presentación  de  sus  ideas. 

Este  libro,  por  lo  tanto,  trata  dos  aspectos:  en  primer  lugar  el  aspecto 

cristiano  de  la  historia,  o sea,  la  actitud  cristiana  ante  la  interpretación  de  la 
historia  —que  es  lo  principal—;  y luego  el  aspecto  histórico  del  cristianismo, 
o la  importancia  del  elemento  histórico  en  el  cristianismo. 
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Las  interpretaciones  de  la  historia,  no  fundadas  en  el  cristianismo,  son  para 
el  mismo  un  obstáculo  más  serio  que  el  que  pueden  constituir  las  interpretaciones 
de  los  acontecimientos  científicos  (p.  18). 

Al  establecer  claramente  la  finalidad  de  la  historia,  Butterfield  presenta  su 
punto  de  partida  que  es  totalmente  diverso  de  las  interpretaciones  evolucionistas, 
socialistass  o marxistas  y,  más  aún,  ha  sido  explicitado  pocas  veces  por  autores 
cristianos.  “Si  el  fin  de  la  historia  reside  en  las  personas,  que  representan  los 
mayores  valores  de  este  mundo,  entonces  debemos  suponer  que  ese  fin  no  está  a 
mil  años  de  nosotros,  sino  que  está  aquí,  a nuestro  lado,  realizándose  siempre 
a sí  mismo.  El  fin  de  la  historia  humana  no  es  otro  que  la  forja  y la  educación 
de  las  almas.  La  tarea  de  la  historia  es  formar  personalidades,  aunque  por  así 
decirlo  tenga  que  triturarlas  en  el  molino.  Si  esperamos  que  nos  ofrezca  la 
felicidad  en  bandeja,  la  historia  nos  decepciona;  pero  sus  mismas  vicisitudes 
confieren  mayor  envergadura  a la  personalidad”  (p.  86). 

Por  lo  tanto,  desde  un  principio  afirma  la  trascendencia  de  la  personalidad 
humana,  que  es  el  fundamento  de  toda  sana  filosofía  cristiana.  Luego  considera 
otros  elementos  que  son  esenciales  a toda  interpretación  cristiana  de  la  historia. 
Son  ellos  la  providencia  y el  progreso,  el  pecado,  y la  revelación.  En  síntesis 
las  relaciones  entre  el  hombre  considerado  históricamente  y Dios. 

Dios  interviene  activamente  en  la  historia.  Esta  intervención  divina,  que 
opera  de  muy  diversas  maneras,  se  llama  providencia.  “En  primer  lugar  hay 
que  considerar  una  providencia  como  existente  en  la  esencia  misma  de  las 
cosas”  (p.  105).  Aún  los  que  no  admiten  la  revelación  deben  admitir  un  orden 
providencial  “que  se  desarrolla  por  encima  de  nuestras  decisiones”,  y que 
constituye  el  devenir  histórico,  cuyo  fundamento  es  más  la  esencia  mi.sma  del 
hombre  que  la  actitvidad  de  su  libertad  personal. 

Pero  existe  otra  providencia,  la  Divina  providencia,  la  interv'ención  más 
directa  de  Dios,  que  no  se  desvela  sino  a aquellos  que  de  antemano  “la  buscan 
con  seguridad  de  encontrarla”  (p.  116).  Es  decir,  la  historia  técnica  no  la  revela. 

¿Cómo  interviene  la  Divina  providencia  en  la  historia?  “Cuando  pensamos 
en  la  ación  de  Dios  en  la  historia  —y  nos  la  representamos  en  imágenes—  no  es 
menester  figurarnos  una  mano  poderosa  que  interviene  en  el  funcionamiento 
de  una  máquina  pesada.  Quizás  una  imagen  más  adecuada  de  nuestra  situación 
sería  un  niña  que,  mientras  está  sola,  ejecuta  muy  mal  su  partitura;  pero 
cuando  su  maestro  de  música  se  sienta  a su  lado,  su  ejecución  es  pasable,  aunque 
el  maestro  ni  la  toque,  ni  le  diga  nada.  Su  influencia  simpatética  se  hace 
sentir  por  simple  presencia”  (p.  120). 

Y es  importante  la  relación  que  el  autor  establece  entre  providencia  y 
progreso.  La  providencia  no  está  encargada  del  progreso  de  la  humanidad,  sino 
que  el  progreso  está  supeditado  a la  providencia. 

“Los  hombres  trabajan  para  el  progreso,  pero  sin  considerarlo  como  la  meta 
que  da*  sentido  a la  historia.  Ellos  sólo  se  subordinan  a la  gloria  de  Dios” 
(p.  121),  ya  que  “los  sistemas  sucumben,  las  organizaciones  se  derrumban,  sólo 
el  hombre  prosigue  su  camino”  (p.  75).  Esta  idea  está  íntimamente  relacionada 
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con  la  idea  fundamental  de  Butterfield,  que  sitúa  al  hombre  como  finalidad 
del  devenir  histórico. 

Su  concepto  del  progreso  supera  totalmente  las  concepciones  materialistas 
del  progreso.  Pues  lo  que  da  sentido  a la  historia  "trasciende  a la  misma 
historia  y no  figura  en  los  paradigmas  y esquematizaciones  de  nuestros  textos, 
aunque  haya  llegado  a suponerse  tpie  estos  paradigmas  y esquematizaciones  eran 
la  finalidad  esencial  de  todo  el  drama  humano"  (p.  121). 

* * * 

■U  hablar  de  paradigmas  y escpiemati/aciones,  en  seguida  pensamos  en 
Toynbee,  cuyas  obras  han  tenido  tanta  publicidad  en  estos  últimos  años.  Sus 
génesis,  crecimientos,  colapsos  y desintegracioties  de  civilizaciones  forman  un 
paradigma  perfecto.  Pero  zqué  importancia  atribuye  Toynbee  a este  esquema? 
Si  no  lo  explícita  como  finalidad,  por  lo  menos  es  el  tema  ftindamental  de  los 
seis  primeros  volúmenes  de  su  obra  A Study  of  History. 

En  el  resto  de  stt  obra  se  muestra  profundamente  religioso  y aún  a vec's 
cristiano,  pero  también  otras  veces  Budista,  Hindú  o Confusionista.  Son  todos 
caminos  igualmente  válidos  para  llegar  a Dios,  dice  Toynbee.  El  ve  las  civiliza- 
ciones como  ruedas  que,  en  sus  evoluciones,  conducen  el  carro  de  la  humanidad 
hacia  Dios.  Pero  Butterfield  supera  esta  posición  en  ctianto  cjue  explícita  que 
la  finalidad  de  las  civilizaciones  y su  progreso  es  la  persona  humana  individual. 
V no  la  masa  del  género  humano. 

Siguiendo  el  paralelismo  entre  Toynbee  y Butterfield,  es  interesante  notar 
•cómo  Toynbee  ha  tomado  la  historia  de  la  civilización  greco-romana  como  el 
paradigma  perfecto  en  donde  se  desarrollan  con  claridad  todas  las  etapas 
de  una  civilización.  En  ella  afirma  que  el  rasgo  dominante  es  la  unidad,  lo  cual 
es  muy  formador,  y presenta  la  ventaja  de  una  visión  amplia  en  contraposición 
a las  visiones  parciales  de  nuestras  historias  modernas  que  tratan  los  hechos  de 
cada  país  aisladamente.  (Cfr.  La  Civilización  puesta  a Prueba,  Cap.  III,  Emecé, 
Buenos  Aires,  1949). 

Butterfield,  por  su  parte,  encuentra  más  revelador  para  nosotros  la  historia 
tlel  pueblo  hebreo  que  nos  presenta  el  .Antiguo  Testamento.  “Creo,  sin  em- 
bargo, que  uno  de  los  capítulos  más  interesantes  y reveladores  de  la  historia 
del  pensamiento  humano  nos  lo  brindan  los  antiguos  profetas  hebreos  con 
su  insistencia  sobre  el  juicio  de  Dios  y su  reivindicación  del  elemento  moral 
de  la  historia  en  una  época  tan  sacudida  por  cataclismos  como  la  nuestra” 
(p.  68);  y,  más  adelante,  “posiblemente  se  apreciarían  mejor  las  enseñanzas 
del  .Antiguo  Testamento  y se  reconocerían  más  fácilmente  las  corresponden- 
cias con  el  siglo  XX,  si  pudiéramos  librarnos  de  una  obsesión,  y convencernos 
.sinceramente  que  la  historia  de  los  antiguos  hebreos  era,  en  el  fondo,  de  la 
misma  estructura  que  la  nuestra’’  (p.  83). 

• * • 

Butterfield  insiste  mucho  sobre  la  idea  del  juicio  de  Dios  en  la  historia. 
"El  juicio  es  una  manifestación  de  lo  que  son  las  cosas  a los  ojos  de  Dios, 
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es  decir,  de  lo  que  son  realmente”  (Prólogo  de  J.  Daniki.oii.  p.  14).  En  el 
mundo  moderno,  continuamente  están  surgiendo  diversos  tipos  de  profetas  que 
con  sinceridad  tratan  de  decirnos  cómo  son  las  cosas  realmente;  cpiiénes  ganaron 
la  guerra,  y si  los  que  la  ganaron  procedieron  luego  correctamente,  si  estamos 
en  una  época  de  decadencia  o de  progreso,  etc.  ‘Pero  la  verdad  es  que  Dios, 
así  como  se  apoyó  en  los  filisteos  para  castigar  a su  pueldo  elegido,  puede 
utilizarnos  a nosotros  para  castigar  a Alemania,  y luego  reservarnos  un  juicio 
terrible”  íp.  64).  Todos  los  sistemas  humanos,  el  capitalismo,  nacionalismo, 
democracia  o comunismo,  tendrán  que  someterse  al  juicio  de  Dios  de  igual 
manera  que  todos  los  sistemas  y las  épocas  de  la  antigüedad. 

“Nadie  podrá  negar  que  esta  forma  de  juicio  existe  en  la  historia.  Sin 
embargo,  debe  señalarse  que  sus  veredictos  constituyen  un  juicio  provisional 
y no  definitivo.  Lo  que  muchos  negarán  seguramente  es  que  esta  forma  de 
juicio  sea  un  juicio  de  Dios”  (p.  63). 

El  término  bíblico  juicio  de  Dios  indica  un  impacto  de  la  palabra  de 
Dios  sobre  una  situación  histórica;  pero  cabe  señalar,  y de  este  modo  com- 
pletar la  doctrina  del  autor,  que  solamente  abarca  el  aspecto  negativo  de  la 
intervención  divina  en  la  historia.  “Más  allá  del  juicio  está  la  renovación.  De 
hecho  el  juicio  no  es  más  que  un  segundo  efecto  de  la  palabra  de  Dios,  cuya 
intención  primera  es  creadora”.  (C.  H.  Dodd,  La  Bible  aujourd’hui,  Edit.  Cas 
terman,  París,  1957). 

Al  encontrar  el  mal  en  la  vida  humana,  la  palabra  de  Dios  pronuncia 
su  juicio,  pero  no  como  si  fuera  el  fin  de  su  intervención  en  el  proceso 
histórico.  Reconocido  y juzgado  el  mal,  viene  a ser  como  un  punto  de  par- 
tida para  la  intervención  positiva,  original  y creadora  de  Dios. 

En  una  crítica  que  Thomas  P.  N'eil  hace  a esta  obra,  reconoce  en  ella 
una  apreciación  más  aguda  del  pecado  que  de  la  gracia.  En  esto  creemos  que 
tiene  razón.  Pero  prosigue  diciendo  que  “esto  mismo  tal  vez  sea  una  cosa  sa- 
ludable. cuando  la  mayor  parte  de  los  historiadores  están  convencidos  de  que 
el  hombre  se  puede  levantar  por  sí  mismo  a un  mundo  mejor  en  el  futuro” 
(M.  .Sth.,  28  (1951),  p.  232).  Mejor  ciertamente  sería  insistir  en  el  poder  de  la 
gracia,  aún  en  beneficio  de  los  historiadores. 

Pero  el  sentido  del  pecado  es  una  de  las  notas  más  características  de  este 
libro.  Para  Butterfield  el  peor  pecado,  va  que  hace  al  hombre  prisionero  de 
todos  los  otros  pecados  y aferra  a las  personas  y naciones  a sus  propias  cate- 
gorías, es  “el  pecado  de  la  autojustificadón.  de  creerse  a sí  mismo  irrepro- 
chable” (p.  53). 

Ninguna  institución  humana  tiene  un  valor  absoluto  en  esta  vida.  Por 
eso  se  equivocan  los  comunistas  al  afirmar  que  ellos  son  los  buenos  y los 
capitalistas  los  malos;  y también  yerra  la  democracia  occidental  al  considerarse 
buena,  y a los  otros  malos.  El  autor  ba  comprendido  profundamente,  a través 
de  sus  estudios  históricos,  la  maldad  del  pecado,  sobre  todo  por  sus  efectos 
desastro.sos  en  la  historia  de  la  humanidad.  “Nada  me  parece  más  exacto  que 
el  enunciado  siguiente:  lodos  ios  hombres  son  pecadores,  y yo  el  principal 

de  todos”  (p.  58).  “No  comprendo  ¡tor  tjué  a veces  no  rezamos  “Padre  perdóna- 
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los,  porque  no  saben  lo  que  hacen”.  Este  ha  sido  el  resultado  final  de  mis  estu- 
dios históricos”  (p.  58).  De  allí  su  aprecio  por  el  cristianismo  que  es  la  única 
doctrina  que  “ataca  el  centro  del  mal  en  este  mundo”  (p.  53). 

• • « 

Siendo  el  autor  del  libro  un  historiador,  es  lógico  que  le  interese  destacar 
los  aspectos  históricos  del  Cristianismo.  De  paso,  conviene  notar  que  el  cris- 
tianismo no  es  para  el  autor  más  que  una  doctrina;  y la  iglesia  no  es  más 
que  una  sociedad  humana,  lo  cual  se  comprenderá  recordando  la  posición 
religiosa  del  autor,  señalada  al  principio.  Con  todo,  es  interesante  investigar 
un  poco  este  punto. 

El  contacto,  en  la  historia,  con  el  pecado  y el  juicio  de  Dios,  lleva  al 
autor  a tener  en  cuenta  estos  elementos  considerados  en  sí  mismos;  y los 
encuentra  en  una  religión  cuya  dimensión  fundamental  en  este  mundo  es 
la  histórica.  "El  Dios  que  liberó  a su  pueblo  del  cautiverio  de  Egipto,  era 
celebrado  primordialmente  en  el  Antiguo  Testamento  como  el  Dios  de  la 
historia”  (p.  15). 

"El  Cristianismo  es  además  una  religión  histórica,  tomando  tal  término 
en  su  sentido  técnico,  pues  nos  brinda  doctrinas  religiosas  que  son,  al  mismo 
tiempo,  acontecimientos  e interpretaciones  de  la  historia”  (p.  17).  Y lo  que 
es  más  todavía.  Cristo  es  el  centro  de  la  historia.  Todo  converge,  o se  aleja 
del  Cristo  histórico.  La  antigüedad  prepara  su  llegada,  y después  de  Cristo 
se  perpetúa  su  obra.  (En  cuanto  a pequeñas  inexactitudes  en  la  interpreta- 
ción de  algunos  pasajes  de  la  vida  de  Cristo,  remito  al  lector  al  artículo  de 
M.  M.  CoTTiER,  Une  contribution  á la  philosophie  de  l’histoire.  Nova  et  Vetera, 
24  (1954),  p.  55). 

Los  dogmas  cristianos  se  refieren  a acontecimientos  históricos,  pero  que 
“suponen  una  plenitud  de  sentido  que  desborda  el  vaso  que  los  contiene” 
(p.  129).  Por  lo  tanto,  el  Cristianismo  es  histórico,  pero  también  metahistórico, 
va  que  trasciende  el  drama  humano  desde  el  momento  que,  en  su  esencia, 
constituye  la  irrupción  de  Dios  en  la  historia  y cuya  vida  sobrenatural,  después 
de  la  muerte  redentora  de  Cristo,  se  prolonga  en  el  tiempo  a través  de  la 
Iglesia,  que  es  el  Cuerpo  crucificado  de  Cristo  en  la  historia.  Este  último 
aspecto  no  ha  sido  mencionado  por  el  autor,  aunque  evidentemente  es  fun- 
damental. 

• • • 

El  lihro  de  Butterfield  es,  en  general,  muy  recomendable  por  su  visión 
sensata  y madura  de  la  historia,  por  la  riqueza  humana  y buen  juicio  del 
autor,  y por  la  gran  delicadeza  con  que  aborda  los  problemas  históricos.  Sola- 
mente debemos  recomendar  cierta  cautela  ante  la  posición  religiosa  del  autor 
y,  sobre  todo,  ante  su  concepto  de  la  Iglesia. 

Son  un  testimonio  indudable  del  valor  de  este  libro,  la  gran  cantidad 
de  juicios  pronunciados  sobre  él.  He  aquí  los  principales:  J.  Daniélou,  Philoso- 
phie ou  Theologie  de  l’Histoire,  Dieu  Vivant,  19  (1951),  p.  127  (se  publica 
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como  prólogo  de  las  traducciones  en  francés  y castellano);  C.  S.  Pico,  RSPT,  36 
(1952),  p.  116-8;  Thils,  EpThL.,  (1956),  p.  91;  F.  J.  Thonnaro,  REAug,  3 
(1957),  pp.  101-102;  y otras  en  revistas  acatólicas. 

M.  Petty,  S.  I. 


WÓRrERBucar  der  Politik.  Heft  11:  Zur  christlichen  Staatslehre.  Hrsg.  von  O.  v. 

Nell-Breuning  und  H.  Sacher.  2te.  überarbeitete  und  erweiterte  Auflage. 

(Vl-210  págs.).  Herder,  Freiburg,  1957. 

Esta  obra  quiere  dar  una  respuesta  cristiana,  científicamente  elaborada,  a 
los  problemas  que  la  forma  y la  función  del  Estado  en  el  mundo  moderno 
plantean  al  cristianismo.  Quiere  ser  una  respuesta  actual,  y por  eso  —respecto 
de  la  primera  edición—  ha  añadido  temas  como  Kommunistischer  Einparteii- 
slaat,  Volksdemokratie,  Satellitenstaat.  Quiere  ser  también  una  respuesta  de 
avanzada,  como  lo  demuestra  el  otro  tema  nuevo,  Organische  Staatsordnung. 
Los  temas  más  estudiados  han  sido  los  de  Staat  (considerado  en  su  generali- 
dad), Demokratie  itn  Staat,  Revolution,  Vaterlandische  und  Staatsbürgerliche 
Beziehung,  Fdderalismus,  y el  ya  mencionado  Organische  Staatsordnung.  Los 
autores  tienen  siempre  en  cuenta,  de  un  modo  especial,  la  situación  y las  expe- 
riencias alemanas  (por  ejemplo,  cois.  171-172):  pero  no  se  encierran  en  ellas, 
sino  que  se  elevan  a los  principios  cristianos  valederos  para  toda  situación 
del  cristiano  en  el  mundo. 

En  cualquier  parte  en  que  he  fijado  mi  atención,  he  encontrado  claridad 
de  ideas,  objetividad  en  la  exposición  de  las  sentencias,  y dominio  del  tema 
tratado:  por  ejemplo,  de  la  teología  del  estado  (cois.  20-23).  Este  artículo  es 
importante  para  entender  lo  que  los  autores  consideran  ser  una  doctrina  cris- 
tiana del  Estado,  objetivo  de  este  Wórterbuch. 

El  artículo,  ya  mencionado  dos  veces,  Organische  Staatsordnung,  el  único 
escrito  por  el  Dr.  Dorneich,  resalta  en  el  conjunto.  Parte  del  hecho  biológico, 
propio  del  viviente,  del  crecimiento  espontáneo,  de  dentro  hacia  afuera,  en 
su  ambiente;  y lo  aplica,  en  su  tanto,  a la  sociedad  humana  (cfr.  W Schwer, 
Katholischen  Gesellschaftslehre,  1928):  la  organización  estatal  no  debe  ser  algo 
puramente  externo,  técnico,  sino  un  principio  interior  de  vida  social.  El 
hecho,  tan  característico  del  pueblo  alemán,  de  las  pequeñas  asociaciones  (Ve- 
rein)  que  llenan  el  espacio  que  media  entre  Estado  e individuo,  merece  ser 
observado  de  cerca  (col.  172):  nacen  espontáneamente,  de  abajo  hacia  arriba, 
y manifiestan  una  vitalidad  que  trasciende  al  Estado,  sin  oponerse  a él.  El 
Estado,  por  tanto,  no  es  un  reloj  de  arena,  mera  suma  de  granos  indiferen- 
ciados, sino  un  organismo  lleno  de  células,  familias  y uniones  humanas,  que 
nacen  de  la  esencia  misma  del  hombre.  El  hombre,  también  su  cuerpo  (y  no 
una  máquina  por  perfeccionada  que  sea),  debe  ser,  para  el  Estado,  el  modelo 
de  su  organización.  A partir  de  estas  pocas  ideas  fundamentales,  Dorneich  nos 
•delinea  el  ideal  de  la  organización  estatal. 
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Como  obra  de  estudio,  los  temas  de  los  artículos  han  sido  redactados 
de  modo  cjue  se  sucedan  en  un  orden  lógico,  como  es  patente  en  el  índice 
ideológico  del  comienzo.  Como  obra  de  consulta,  un  indice  alfabético  de 
temas,  bastante  detallado,  facilita  al  lector  encontrar  lo  que  busca.  El  texto 
puede  ser  completado  con  otras  lecturas;  por  de  pronto,  con  temas  paralelos 
de  otros  líeft  del  mismo  Wórterbuch;  y,  además,  con  otras  obras  de  consulta,, 
citadas  en  el  contexto  —cuando  han  inspirado  peculiarmente  al  autor  del 
artículo—  o en  la  bibliografía,  bastante  completa,  del  final  de  la  obra  (cois. 
193-202). 

Ai.  A.  Fiorito,  S.  I. 


Fvor  Jean  Lolis.  Dimensiones  de  VHomme  et  Science  Economique.  Biblíothe- 
que  de  Philosophie  Contemporaine.  (356  págs.).  Presses  Universi taires  de 
France.  París,  1952. 

-Aunque  este  libro  fué  publicado  en  1952,  creemos  útil  publicar  la  si- 
guiente recensión  por  dos  motivos.  El  primero,  por  lo  poco  conocido  que  es  en 
nuestro  país.  El  segundo  porque  las  circunstancias  y escuelas  que  intentan  dirigir 
la  actividad  económica  en  la  -Argentina  hallarán  en  él  una  clarificadora  orien- 
tación sobre  el  lugar  de  la  economía  en  la  vida  personal  y comunitaria. 

En  las  distintas  etapas  de  la  filosofía,  el  estudio  de  la  teoría  del  cono- 
cimiento ha  obtenido  nuevas  profundizaciones  de  la  conciencia  humana.  La 
filosofía  ha  hecho  surgir  nuevas  dimensiones  en  el  sujeto  filosófico.  Las  dis- 
tintas teorías  económicas  han  ido  planteando  el  problema  económico  en  di- 
versos niveles  y hora  es  ya  de  tratar  de  recoger  las  principales  experiencias. 

Dos  grandes  grupos  de  ideas  chocan  hoy  en  el  campo  económico:  el 
liberalismo  y el  socialismo  materialista  de  :Marx.  Los  dos  han  fracasado  en 
el  construir  un  mundo  a la  medida  del  hombre.  El  liberalismo  con  la  escuela 
clásica  no  termina  de  reconocer  su  derrota,  o mejor  dicho,  la  disimula  aban- 
donando algunos  de  sus  principios  esenciales  sin  querer  cambiar  de  nombre. 
Xeo-liberalismo,  etapa  de  transición,  economía  del  bienestar  son  otros  tantos 
medios  o remedios  que  tratan  de  no  considerar  cadáver  a toda  la  economía 
del  liberalismo  clásico.  La  verdad  es  que  las  teorías  del  individualismo  exage- 
do  han  perdido  todo  su  prestigio  en  el  campo  económico.  Pero,  ¿querrá 
esto  decir  que  es  imposible  la  construcción  de  una  economía  como  la  enten- 
dían los  clásicos,  ciencia  exacta  y positiva? 

Frente  al  individualismo  exagerado,  .Marx  levanta  la  bandera  de  la  pla- 
nificación. Los  rígidos  moldes  de  la  ciencia  económica  marxista  puestos  en 
vigor  en  Rusia,  muestran  al  pcKO  tiempo  la  imposibilidad  de  planificar  la 
economía  en  forma  racional,  desconociendo  completamente  el  modo  de  reaccio- 
nar de  los  individuos  y el  juego  de  sus  libres  necesidades.  Mercados  libres  se 
introducen  subrepticiamente,  el  libre  juego  de  las  voluntades  se  permite  dentro' 
de  un  plan  que  se  ha  pretendido  totalmente  rígido,  porque  es  racional. 


Reseñas  Bibliográficas 


109 


¿Cuál  es  la  causa  de  estos  fracasos  de  sistemas  económicos  antagónicos? 

El  libro  de  Fyot  es  un  estudio  acerca  de  las  verdades  contenidas  en  ambos 
sistemas  económicos,  resumidos  en  torno  del  liberalismo  y del  comunismo.  En 
síntesis:  ambos  sistemas  han  tenido  en  cuenta  una  parte  de  la  esencia  del 
hombre.  Para  reconstruir  la  economía  es  necesario  tener  en  cuenta  todo  el 
hombre,  es  decir,  todo  el  sujeto  económico.  Y el  hombre-  se  mostrará  siempre 
como  un  stijeto  libre  que  vive  en  sociedad  y debe  regirse  en  sus  relaciones 
económicas  no  sólo  por  su  propio  interés  sino  también  por  el  interés  común. 
Como  no  puede  haber  ciencia  de  la  libertad  humana,  si  entendemos  por  ciencia 
el  conjunto  de  leyes  físicas  que  rigen  fenómenos  siempre  iguales,  la  economía 
se  transforma  en  una  ciencia  moral,  es  decir,  la  que  entiende  que  su  sujeto 
no  puede  cjuedar  aprisionado  en  leyes  físicas,  pero  sí  puede  ser  orientado 
para  que  busque  siempre  en  su  obrar  lo  mejor. 

La  ciencia  económica  por  tener  como  sujeto  al  hombre,  debe  buscar  su 
acomodación  a los  principios  de  la  moral  y orientar  al  hombre  por  medio  de 
la  aplicación  de  esas  normas  en  el  campo  económico.  No  tendremos  así  una 
ciencia  como  la  soñaron  tanto  los  economistas  clásicos  como  el  mismo  Marx, 
de  reglas  simples  y seguras  que  se  pueden  aplicar  siempre  y en  todas  las  cir- 
cunstancias; pero  en  cambio,  poseeremos  un  instrumento  puesto  al  servicio  de 
la  verdadera  naturaleza  del  sujeto  económico  que  tendrá  en  cuenta  su  natu- 
raleza individual  y social. 

Así  exptiesto,  el  libro  de  Fyot  corre  el  riesgo  de  aparecer  como  de  una 
sencillez  infantil.  Pero,  es  ésta  precisamente,  la  señal  de  las  grandes  soluciones. 
Muchos  pseudosabios  considerarán  frente  a esa  sencillez,  que  no  hay  solución. 
Lo  extraordinario  del  libro  de  Fyot  es  precisamente  demostraría  con  gran 
acopio  de  conocimientos  acerca  de  todas  las  doctrinas  que  han  pretendido  regir 
la  economía. 

El  repaso  de  todas  esas  doctrinas  lleva  al  autor  a fonnular  algunas  con- 
clusiones que  serán  muy  importantes  para  todo  economista  que  desee  sincera- 
mente hacer  ciencia  y ayudar  al  hombre  a realizarse  plenamente. 

Queremos,  además,  llamar  la  atención  sobre  la  importancia  dada  por  Fyot 
a la  dimensión  nacional  e internacional  de  los  problemas  económicos.  La  pre- 
sentación que  hace  de  la  teoría  de  las  economías  dominantes  y dominadas, 
expuesta  por  el  Profesor  Franyois  Perroux,  conviene  que  sea  estudiada  espe- 
cialmente en  la  Argentina,  donde  al  mismo  tiempo  que  debemos  considerarnos 
en  la  categoría  de  economía  dominada,  corremos  el  riesgo  de  no  comprender 
nuestras  obligaciones  económicas  y morales  como  posible  economía  dominante 
en  una  zona  de  América  Latina.  Para  evitar  los  errores  que  pueden  llevarnos 
a una  mala  política  de  relaciones  económicas,  conviene  que  estudiemos  el  libro 
de  Fyot. 

Una  economía  que  tenga  en  cuenta  la  moral  porque  la  moral  es  la 
ciencia  de  la  actividad  humana,  tal  es  la  solución  que  Fyot  propone  y que 
en  su  sencillez  es  la  solución  que  se  debe  adoptar. 

Pero,  esta  solución  no  puede  ser  impuesta  como  un  principio  absoluto  en 
la  mayoría  de  los  casos.  En  mucho  el  fracaso  de  la  actual  moral  se  debe  a 
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un  insistir  en  los  principios  sin  realizar  un  estudio  de  la  realidad  que  permita 
ajustarla  a aquellos  principios.  El  principio  general  es  que  la  actividad  humana, 
sea  cual  fuera,  debe  tener  en  cuenta  la  moral.  Lo  importante  del  libro  de 
Fyot  es  demostrar  que  no  aplicar  tal  principio  lleva  a la  ruina  y probarlo  no 
dentro  del  juego  a priori  de  los  principios,  sino  por  el  estudio  de  la  realidad 
económica  de  hoy. 

Solamente  una  mentalidad  de  la  amplitud  del  P.  Fyot  ha  podido  realizar 
con  éxito  la  síntesis  de  las  verdades  económicas  y de  las  verdades  filosóficas 
para  demostrar  lo  exacto  de  los  principios  cristianos  también  en  el  campo  de 
la  economía. 

.^sí  lo  económico  logara  su  verdadero  nivel  dentro  de  las  ciencias,  la  filosofía 
y la  moral  se  renuevan  por  el  contacto  con  los  nuevos  problemas  y el  predominio 
del  hombre  como  sujeto  de  la  economía  se  demuestra  acabadamente. 

F.  Stomi,  S.  I. 


Antón  Wallenstein,  La  educación  del  niño  y del  adolescente.  (413  págs.).  Herder,. 

Barcelona-Buenos  Aires,  1957. 

Tras  una  brevísima  indicación  sistemática,  el  autor  considera  cuatro  grandes 
momentos  de  la  evolución  humana:  la  formación  pre-natal,  el  niño,  el  muchacho 
en  edad  escolar,  el  hombre  en  edad  juvenil.  Con  una  visión  sintética  y suge- 
rente,  desarrolla  los  aspectos  educativos  entroncados  con  esos  distintos  momentos.. 
Revela  una  vasta  lectura,  perceptible,  no  por  citas,  sino  en  la  manera  eficaz 
de  aprovechar  una  experiencia  que  se  adivina  no  menos  amplia. 

Para  darse  una  idea  del  contenido,  se  puede  atender  a la  tercera  parte, 
titulada  el  muchacho  en  edad  escolar.  Los  diversos  factores  que  intervienen  en 
su  desarrollo  son  tratados  por  separado:  la  familia,  la  escuela,  la  calle,  la  natu- 
raleza, la  iglesia,  el  libro  y,  como  posibe  ambiente,  el  internado.  La  influencia 
familiar  (pieda  encuadrada  en  dos  puntos:  necesidad  de  mantener  el  orden  en 
su  .seno,  por  un  lado;  necesidad  de  que  impere  el  amor,  por  otro.  Se  ha  de 
buscar  cómo  conjugar  ambas  cosas  en  la  práctica.  La  calle,  a menudo  un  fan- 
tasma debido  a las  compañías  perniciosas,  tiene  también  su  lado  positivo,  casi 
siempre  ignorado  y,  por  ello,  no  encausado:  desarrolla  en  el  niño  valores  y 
oportunidades  sociales  no  despreciables.  El  contacto  con  la  naturaleza  es  tam- 
bién fundamental:  para  los  habitantes  de  ciudad,  con  sus  niños  hacinados  entre 
paredes  y asfalto,  las  observaciones  del  autor  pueden  ser  inspiradoras.  Los  otros 
factores,  propios  de  la  edad  escolar,  iglesia,  libro  e internado,  son  tratados  con 
la  misma  originalidad. 

La  parte  cuarta  sería  la  más  útil  para  quienes  se  preparan  al  trato  directo 
con  los  adolescentes.  Tras  un  vistazo  de  conjunto  del  problema,  Wallenstein  nos 
ofrece  un  panorama  del  desarrollo  de  las  facultades.  Sig^ue  una  de  las  partes  más 
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sugerentes  de  la  obra  que  comentamos.  Figuras  vivas  de  jóvenes  en  su  carrera 
hacia  la  edad  de  la  madurez:  es  una  suerte  de  breve  caractereología,  fruto  de 
una  pensada  experiencia.  Muy  útil  para  quienes  ignoren  que  cada  muchacho 
es  distinto  a todos  sus  demás  compinches,  y que  debe  ser  tratado  de  acuerdo  a 
su  modo  de  ser.  Hay  también  una  serie  de  matices  comunes  a todos  los  jóvenes, 
y que  se  van  trasmutando  a lo  largo  de  la  evolución  somática  y psíquica.  El 
primer  momento  de  la  pubertad  puede  ir  acompañado,  por  ejemplo,  de  una 
obstinación  e impertinencia  que  despista  a padres  y a educadores.  El  autor  va 
señalando  cómo,  a cada  faceta  peculiar  del  desarrollo,  corresponde  una  actitud 
especial,  a veces  distinta  de  la  precedente,  por  parte  del  educador  conciente. 

El  libro  está  coronado  por  una  extensa  consideración  de  los  problemas  pe- 
dagógicos del  momento  actual.  Quizás  a ella  se  deba,  en  gran  parte,  la  gran 
aceptación  que  el  libro  ha  tenido  en  Alemania.  La  guerra,  de  la  cual  salió 
tan  transtornada  Europa,  ha  desparramado  sus  peores  virus  en  las  almas  de 
aquellos  niños  que  ahora  entran  en  la  madurez  de  la  vida.  En  nuestro  ambien- 
te, no  puede  todo  aplicarse  tal  cual  por  razones  obvias:  pero  hay  muchos 
aspectos  que  nos  golpean  como  de  refilón,  y que  explican  que  nosotros  estemos 
también  sumergidos  en  la  gran  crisis  del  mundo  moderno.  De  ahí  que  esta 
parte  nos  competa  también  a nosotros,  y sea  el  complemento  de  lo  demás  que 
nos  ofrece  Wallenstein,  cuyo  principal  mérito  consiste  en  desparramar  muchas 
sugerencias  brotadas  de  su  propia  preparación  teórico-práctica.  Consigue  muy 
bien  su  objeto  de  ofrecer  una  guía  práctica  para  el  gpran  público.  Más  que 
instruir  a profesionales,  prepara  caminos  y posibilidades  a quienes,  sin  especial 
preparación  pedagógica,  tienen  niños  y jóvenes  a su  caigo.  Los  padres  pueden 
beneficiarse  enormemente  de  esta  lectura,  sobre  todo  de  la  cuarta  parte. 
El  hombre  en  edad  juvenil,  pues  es  la  edad  que  más  despista  a los  progenitores. 
Mucha  utilidad  reportará  también  dicha  parte  a los  que,  en  las  filas  de  movi 
mientos  apostólicos  (Acción  Católica,  Jocismo,  Congregaciones...),  tienen  a su 
cargo  la  formación  de  los  adolescentes  y jóvenes.  Igualmente  práctica  para  los 
profesores  de  colegios  secundarios,  para  conocer  lo  que  flota  en  el  alma  de 
los  alumnos,  tan  a menudo  tratados  como  puras  máquinas  discentes. 

Este  libro  puede  ser  completado,  en  el  problema  de  la  educación  religiosa 
y catequética,  por  el  libro  de  J.  Jungmann,  Catequética,  de  esta  misma  co- 
lección (Herder,  Barcelona-Buenos  Aires,  1957).  Igualmente,  en  el  plano  de 
la  educación  secundaria,  es  un  buen  complemento  F.  M.  Palmes,  Cómo  educar 
(Ifiba,  Barcelona,  1956),  en  donde  se  considera  acertadamente  el  problema  de 
la  autoridad.  Para  la  educación  de  la  pureza,  es  ya  muy  conocido  H.  Schilgen, 
Normas  morales  de  educación  sexual  (Fax,  Madrid,  1936).  Una  bibliografía 
amplia  y técnica  de  todos  los  prolilemas  tratados  por  Wallenstein,  puede  en- 
contrarse en  J.  GoriLEK,  Pedagogía  sistemática  (Herder,  Barcelona-Buenos  Aires, 
1955). 
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Albfrt  Hartma.nn,  Toleranz  inid  chiisllicher  Glaube.  (282  págs.).  Verlag  J. 

Knecht,  Frankfurt  am  Níain,  1955. 

El  título  del  libro.  Tolerancia  y cristianismo,  implica  dos  objetivos  precisos; 
el  uno,  más  bien  defensivo,  de  salir  al  paso  de  una  objeción  que  más  de  un 
intelectual  moderuo  (Jaspers,  von  Glasenapp . . .)  ha  hecho  a la  fe  cristiana, 
pretendiendo  que  es  —por  su  esencia—  intolerante;  y el  otro  objetivo,  más 
])ositivo,  de  definir  la  tolerancia,  tal  cual  ella  brota  precisamente  de  las  entrañas 
del  cristianismo,  fijando  sus  condiciones  y sus  limites,  y orientando  en  su 
práctica  cotidiana.  El  objetivo  defensivo  del  autor  se  manifiesta  sobre  todo  en 
su  capítulo  II,  titulado  el  Exclusivismo  del  cristianismo  y la  tolerancia  (pp.  51- 
111):  y el  objetivo  positivo,  en  el  capítulo  III,  La  tolerancia  como  actitud  ético- 
cristiana  (pp.  112-171).  Este  es  el  núcleo  del  libro  de  Hartmann,  al  que  precede 
el  capítulo  I,  más  bien  histórico,  titulado  La  concepción  relatixñzante  de  la  tole- 
rancia; mientras  el  capítulo  IV,  Libertad  de  conciencia  y Estado,  que  cierra  el 
libro,  nos  introduce  en  ciertos  problemas  teórico-prácticos  de  actualidad. 

* • * 

Veamos  el  núcleo  del  libro.  La  tolerancia  como  actitud  ético-cristiana,  que 
no  se  limita  a e.xponer  la  idea  de  la  tolerancia,  sino  que  también  muestra  cómo 
ella  se  encarna  en  una  actitud  personal.  Ni  podría  ser  de  otra  manera,  porque 
la  creencia  cristiana  es,  por  su  esencia,  una  vida;  y una  vida  que  no  se  vive 
frente  a cosas,  sino  con  otras  personas.  Además,  las  discusiones  sobre  la  tolerancia 
adolecen,  por  desgracia,  de  un  defecto  demasiado  fundamental:  los  mismos  que 
discuten  en  favor  de  la  tolerancia,  se  olvidan  de  practicarla  (pp.  167-168).  Hart- 
mann, por  el  contrario,  hace  tal  exposición  de  la  tolerancia,  y la  defiende  con 
tanta  altura  y claridad,  que  es  un  ejemplo  viviente  de  su  propia  teoría.  Además, 
esta  teoría  es  un  ética  de  la  tolerancia  que  pueden  admitir  aún  los  que  no  tienen 
nuestra  fe,  porque  se  basa  en  una  concepción  del  hombre  que,  de  hecho,  es  la 
cristiana,  sin  ser  exclusiva  del  cristianismo. 

La  misma  actitud  del  autor  se  nota  en  el  capitulo  que  trata  de  la  libertad 
de  conciencia  en  un  estado  moderno:  Hartmann  se  limita  a exponer,  con  toda 
claridad  y tolerancia,  las  opiniones  corrientes  sobre  el  Estado  católico  como  tesis 
(pp.  200  ss.,  207,  215),  y sobre  Iglesia  y Estado  (pp.  230-240),  insinuando  solamen- 
te, con  mucha  modestia,  su  propia  sentencia,  porque  considera  que  esta  cuestión 
es  todavía  libremente  discutible  entre  católicos  (pp.  173-174). 

Este  capitulo,  el  último  de  la  obra,  no  se  podía  evitar:  le  permite  al  autor 
redondear  su  pensamiento,  sacando  las  últimas  conclusiones  de  su  teoría  ético- 
cristiana  de  la  tolerancia.  De  hecho,  es  un  comentario  amplio  del  discurso  de 
Pío  XII,  dirigido  —el  6 de  diciembre  de  1953—  a los  juristas  italianos  (.\.AS,  45 
(1953),  pp.  794-802).  Diría  que  es  una  glosa  de  ese  discurso,  si  no  temiera  ofender 
a quienes  no  comulgan  con  las  ideas  de  Hartmann  (cfr.  E.  Guerrero,  Razón  y 
Ee,  155  (1957),  pp.  191-1931.  Estas  ideas  podrán  discutirse;  pero  es  indiscutible  la 
altura  y claridad  con  que  Hartmann  las  expone  (cfr.  J.  M.  Graneros,  Manr., 
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29  (1957),  pp.  395-396).  Y el  análisis  que  el  autor  hace  de  los  principios  teológicos 
de  quienes  no  piensan  como  él  (“el  error  no  tiene  derechos,  o no  tiene  los  mis- 
mos derechos  que  la  verdad”),  es  una  positiva  contribución  a la  solución,  que 
todos  buscan  sinceramente,  de  un  problema  actual  y apremiante. 

Para  Hartmann,  dos  son  los  principios  que  deben  tenerse  en  cuenta,  en  lugar 
del  ya  mencionado  de  “los  no-derechos  del  error”:  los  derechos  de  las  concien- 
cias, y el  principio  del  bien  común  (pp.  180-181,  donde  explica  el  uso  del  plural 
en  la  expresión  del  primer  principio).  La  dificultad  que  crea,  en  la  práctica, 
el  primer  principio,  es  el  hecho  de  la  conciencia  errónea  (pp.  186  ss.).  En  este 
caso,  hay  que  distinguir  entre  el  derecho  que  uno  tiene  a que  no  se  le  haga 
obrar  contra  su  conciencia  (nicht  gegen),  y el  que  cree  tener  para  obrar  siempre 
según  ella,  (positiv  nach).  Los  límites  de  esta  última  libertad  los  fija  el  segundo 
principio  mencionado,  del  bien  común  (p.  195). 

La  exposición  de  estos  principios  desemboca  en  la  consideración  del  Estado 
católico  (p.  200):  primero,  en  su  historia  (p.  200-204);  luego,  en  sus  principios 
(pp.  204  ss.);  y,  finalmente,  como  tesis  (pp.  207  ss.).  En  este  último  punto,  son 
interesantes  los  diversos  usos  que  puede  tener  —y  ha  tenido—  la  expresión  bipolar 
tesis-hipótesis  (nota  40).  La  verdadera  tesis  (ideal)  no  sería  —nos  advierte  Hart- 
mann— un  estado  católico  aislado,  sino  una  sociedad  universal:  “unus  Pastor  et 
unum  ovile”.  Quiere  decir  que  la  verdadera  tesis,  en  una  cuestión  humana  como 
ésta,  no  se  debe  determinar  mirando  al  individuo  o al  estado  aislado,  sino  a la 
sociedad  de  las  naciones  (pp.  213-214):  en  este  sentido,  la  tolerancia,  en  un 
estado  aislado,  no  sería  una  renuncia  al  ideal,  sino  la  elección  del  medio  ideal 
para  llegar  a la  meta  ideal,  que  es  una  sociedad  universal,  unida  en  la  unidad 
de  la  fe  (pp.  211-212).  Dije  medio  ideal,  porque  la  tolerancia  en  un  estado,  por 
respeto  a los  que  están  en  otro  estado,  no  es  un  puro  medio  —de  política  oportu- 
nista—, sino  la  consecuencia  de  la  esencia  ideal  del  hombre,  encarnada  en  las 
circunstancias  concretas  de  la  diversidad  de  conciencias  sinceramente  erradas 
(pp.  219-220). 

Hartmann  cita  mucho  a John  C.  Murray,  cuya  obra  considera  vinculada  a 
un  artículo  clásico  de  Pribilla  (1948-1949),  Dogmatische  Intoleranz  und  bürgerli- 
cher  Toleranz  (Stim.  der  Zeit.  144).  Quien  tuviera  interés  en  conocer  más  deta- 
lladamente el  pensamiento  de  Murray,  puede  ver,  como  artículo  de  información, 
el  de  M.  Delmirani,  en  The  Tiieologian,  VIII  (1953),  pp.  1-16.  Y,  como  introduc- 
ción, V.  \'anitelli,  A.  Church-Slate  Anthology,  Though,  27  (1952),  pp.  6-42. 

La  bibliografía  de  Hartmann  está  al  día,  y es  citada  oportunamente.  Las 
citas  de  autores  españoles  —adversarios  de  su  tesis—  se  aducen  con  mucha  com- 
prensión (nota  90,  por  ejemplo,  del  capítulo  IV).  Posterior  a la  publicación 
del  libro  que  juzgo,  es  la  obra  de  F.  Segarra,  Iglesia  y Estado  (2da.  edición, 
ampliada,  Balmes,  Barcelona,  1956):  vale  la  pena  tener  en  cuenta  este  autor, 
cuyo  equilibrio  —bien  conocido  de  todos  los  que  han  tenido  ocasión  de  tratar 
con  él—  se  presta  para  un  diálogo  fructuoso. 
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\a  dije  la  importancia  que  tiene  el  capítulo  III  (pp.  II2-I7I),  como  núcleo 
del  libro  de  Hartmann.  Valdría  la  pena  traducirlo  entre  nosotros,  ya  que  toca 
puntos  que  nos  interesan,  como  el  de  las  escuelas  confesional  y laica  (pp.  16.5  ss.), 
los  matrimonios  mixtos  (pp.  153-161,  sobre  todo  pp.  157  ss.),  la  educación  en  la 
tolerancia  (pp.  161  ss.),  etc. 

La  idea  central  de  Hartmann  (pp.  115-118,  122,  127,  141-142)  se  expresa  con 
un  texto  de  San  Pablo,  “veritatem  facientes  in  caritate”  (Efes.,  4,  15).  Es  una 
idea  cristiana,  pero  también  humana,  en  el  sentido  que  se  puede  llegar  a ella, 
aún  prescindiendo  de  la  revelación  (pp.  117-118).  Expresa  la  primacía  del  amor, 
en  el  cual  pueden  coincidir  aún  aquellos  que  discuten  en  la  verdad  (pp.  123- 
124).  A la  luz  de  este  principio,  advertiría  que,  aunque  mis  derechos  pueden 
ser  los  de  la  verdad,  el  otro  tiene  también  sus  derechos,  que  son  los  deberes  que 
me  impone  el  amor  (p.  124).  Y la  primera  imposición  de  este  amor,  que  nunca 
puede  ser  intolerante,  será  la  oración  (p.  125;  cfr.  J.  P.  Michael,  Christen  suchen 
eine  Kirche,  Herder,  1958,  p.  10).  El  amor  a la  verdad  debe  aceptar  ciertos  límites 
para  ganar  a otro  para  la  misma  verdad  (p.  127);  debe,  ante  todo,  reconocer 
la  buena  voluntad,  que  se  da  también  en  el  que  erra  (p.  128).  A esto  puede 
ayudar  a conocer  todas  las  fuentes  de  la  conciencia  errónea,  compatibles  con  una 
buena  conciencia:  el  error  de  hecho,  acerca  de  la  revelación  concreta;  y el  error 
de  derecho,  que  son  los  principios  del  doble  efecto  o de  la  cooperación  material 
erróneamente  aplicados.  Es  importante  comprender  el  error  en  cada  uno  de  los 
que  erran:  no  sólo  lo  c[ue  tiene  de  verdad  (‘‘nullus  homo  tam  expers  veritatis. 
quin  aliquid  de  veritate  cognoscat”,  S.  Thomas,  In  I Met.,  lect.  1,  n.  275),  sino 
también  el  origen  —involuntario—  del  error  en  cada  errante.  Si  no,  no  se  puede 
decir  que  .se  conoce  el  error  que  existe,  que  siempre  es  personal  (sólo  una  per- 
zona,  capaz  de  la  verdad,  es  capaz  de  equivocarse),  y no  meramente  un  error 
abstracto  y universal.  En  realidad,  no  tiene  sentido  hablar  del  error,  sino  que 
siempre  hay  que  pensar  en  un  hombre  que  erra;  y,  por  tanto,  también  en  los 
orígenes,  humanamente  comprensibles,  del  error. 

De  esto  nos  ha  dado,  y nos  da,  un  ejemplo  tan  claro  Jesucristo,  que  no 
tiene  sentido  decir  que  el  cristianismo  sea,  por  su  esencia,  intolerante.  Menos 
([lie  nadie  el  cristianismo  puede  ser  intolerante,  pues  exige  un  amor  verdadero; 
V la  intolerancia  es  una  forma  defectuosa  del  amor  (cfr.  W.  Heinen,  Fehlformen 
des  Liebesstreben,  Herder,  Freiburg,  1954,  pp.  245-253).  El  cristiano  tiene  que 
amar  una  Verdad  encarnada;  y la  intolerancia  nace  de  un  amor  por  una  verdad 
abstracta,  una  ley  abstracta...  o una  persona  fanática,  que  impone  el  mismo 
fanatismo  a sus  seguidores  (o.c.,  pp.  240-245),  como  no  es  el  caso  del  cristianismo. 

El  hecho  de  la  intolerancia  tiene  tjue  nacer  al  margen  del  cristianismo,  por 
razones  meramente  humanas;  y en  ella  incurren,  de  hecho,  tanto  cristianos  como 
no  cristianos. 

* * « 

En  el  capítulo  I,  Hartmann  resume  la  historia,  bastante  trabajosa,  de  la 
idea  de  la  tolerancia  hasta  la  edad  moderna  (p.  13).  No  tiene  la  riqueza  ideo- 
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lógica  de  la  conclusión  de  Joseph  Lecler  (Histoire  de  la  Tolerance  au  siécle  de 
¡a  Réforme,  Aubier,  París,  vol.  II,  pp.  411-438);  pero  tiene  la  ventaja  que  Hart- 
mann  alcanza  hasta  la  edad  contemporánea,  y tiene  en  cuenta  también  a pensa- 
dores orientales  (pp.  47-50).  Además,  este  autor  se  dirige,  en  este  capítulo  de  su 
libro,  a alemanes,  sobre  todo  a protestantes;  y por  eso  cita  preferentemente  las 
doctrinas  que  en  este  ambiente  interesan,  sean  las  de  personas  concretas  (como 
.\belardo,  Lulio,  Nicolás  de  Cusa,  Tomás  Moro,  Casteillon,  Lutero...  Locke, 
Lessing,  Goethe),  sean  las  de  corrientes  de  pensamiento,  como  la  Ilustración  del 
siglo  pasado,  o la  historia  comparada  de  las  religiones  de  este  siglo. 

La  impresión  que  causa  esta  historia  del  pensamiento  humano,  tal  cual  la 
describe  rápidamente  Hartmann  con  toda  intención,  es  que  el  desarrollo  de  la 
idea  de  la  tolerancia  se  identifica  con  la  misma  historia  del  hombre.  De  donde 
se  explica  el  escándalo  que  causaría  la  Iglesia  católica,  que  parecería  mantenerse 
—por  la  intolerancia  de  su  rígida  dogmática—  al  margen  de  este  deseo  humano 
de  convivencia.  Es  la  gran  objeción  que  Hartmann  recoge,  y la  más  fuerte, 
que  pensadores  como  Jaspers,  que  viven  en  contacto  con  la  historia  de  la  hu- 
manidad, y buscan  en  ella  su  salvación,  tienen  contra  nuestra  fe.  Hartmann  se 
muestra  hábil  expositor  de  la  dificultad,  y mucho  más  hábil  al  solventarla. 

En  general,  es  notable  la  habilidad,  no  diría  de  polémica,  pero  sí  de  diálogo 
(en  el  sentido  más  puro  del  término),  que  Hartmann  demuestra  en  cualquier 
encuentro  con  el  adversario.  Véase,  por  ejemplo,  la  explicación  que  da  de  la 
negativa  de  Roma  a participar  en  el  Consejo  mundial  de  las  Iglesias  (p.  140,  y 
la  larga  nota  23;  cfr.  una  respuesta  más  completa  en  J.  P.  Michaex,  Christen 
suchen  cine  Kirche,  Herder,  Freiburg,  1958,  sobre  todo  el  capítulo  IV,  Der  Christ, 
die  Kirchen  und  die  Kirche,  pp.  147  ss.).  Todo  el  libro  de  Hartmann  es  un 
diálogo  dialéctico,  cuya  tesis  (histórica)  es  el  capítulo  I,  y cuya  antitesis  (aparente, 
en  cuanto  la  Iglesia  católica  parece  oponerse  al  desarrollo  histórico  de  la  idea  de 
la  tolerancia,  objeto  del  capítulo  anterior),  es  el  capítulo  II;  mientras  el  capí- 
tulo III  es  la  síntesis  de  toda  la  obra:  la  verdadera  actitud  tolerante  es  la 
cristiana,  que  busca  la  verdad  en  el  amor.  El  capítulo  IV  sólo  saca  las  últimas 
consecuencias  —discutibles  todavía  entre  los  católicos—  de  esta  actitud  funda- 
mental de  tolerancia  cristiana. 

Todo  el  libro  es  el  fruto  de  rica  experiencia  personal,  de  contacto  con 
muchos  hermanos  separados,  y de  hombres  de  buena  voluntad,  que  viven  en 
el  error,  a pesar  de  cpae  buscan  sinceramente  la  verdad.  Además,  se  apoya  en 
una  lectura  abundante  de  fuentes  y estudios  de  actualidad;  e incluye  una  refle- 
xión teológica  personal,  que  confiere  cierta  originalidad  aún  a las  citas  tomadas, 
a veces  textualmente,  pero  en  el  momento  oportuno,  de  otros  autores. 

Junto  con  el  libro  último  de  J.  Le<xerc,  Histoire  de  la  Tolerance  au  siécle 
de  la  Réforme,  que  lo  completa  en  el  plano  histórico;  y junto  con  W.  Heinen, 
cuya  obra  Fehlformen  des  Liebesstreben  puede  complementarlo  desde  el  punto 
de  vista  psicológico,  la  obra  de  Hartmann  tiene  un  gran  valor  teológico  y pastoral. 


M.  A.  Fiorito,  S.  I. 
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FRanz  Xavier  Arnoi.d,  Proclamation  de  la  Foi,  Communauté  de  Foi,  (157  págs.). 

Edil.  Lumen  Vitae,  Bruxelles,  1957. 

La  segunda  parte  del  libro  se  intitula  Communauté  de  Foi.  En  el  capitulo 
cuarto  se  estudia  la  naturaleza  intima  de  la  estructura  parroquial.  El  autor  juzga 
que,  para  poder  desentrañar  el  verdadero  sentido  teológico  de  la  parroquia,  no 
basta  analizarla  tal  como  existe  en  la  actualidad.  Las  vicisitudes  de  la  historia 
han  modificado,  y en  algunos  casos  deformado,  la  concepción  exacta  de  una 
parroquia.  Arnold  llega  a conclusiones  interesantes  a través  de  su  estudio  histó- 
rico-teológico  del  tema.  Si  bien  la  parroquia  no  es  -dice—-  de  institución  divina, 
sin  embargo  es  el  núcleo  vital  donde  cada  comunidad  cristiana  se  encuentra 
|)ara  rezar  en  común,  donde  ve  expresada,  en  forma  visible  y geográfica,  su 
Iglesia  universal. 

El  capitulo  quinto  presenta  la  evolución  histórica  del  laicado  dentro  de  la 
Iglesia.  Este  tema  ha  sido  ampliamente  tratado  en  otro  libro  del  autor,  Seelsorge 
aus  der  Mitte  der  Heilsgeschichte,  y reseñado  anteriormente  (Ciencia  y Fe.  XIIT 
(1957),  pp.  214-216),  por  lo  cual  preferimos  pasar  directamente  a la  tercera  parte 
donde  se  exponen  tres  deberes  exigidos  por  un  concepto  vigoroso  y actual  del 
laicado  católico. 

El  primer  deber  de  los  católicos  sería  una  preocupación  por  rescatar  no  sólo 
las  almas,  sino  la  creación  entera.  El  cosmos,  la  creación,  lo  profano,  no  son 
conceptos  que  se  opongan  a lo  religioso.  Uno  y otro  tiene  ciertamente  su  existen- 
cia propia,  diferente,  pero  en  ambos  debe  hacerse  sentir  de  manera  efectiva 
la  Redención  y la  Encarnación  de  Cristo,  (pp.  88-89).  No  basta  pensar,  como 
se  pensó  en  la  Edad  Media,  que  lo  profano  —la  materia,  la  técnica,  la  cultura, 
la  ciencia,  la  economía—  tiene  un  único  sentido  de  servir  al  mundo  superior 
de  lo  religioso.  No.  Esa  mal  concebida  subordinación  de  lo  material  a lo  sa- 
grado ha  llevado  a muchos  a usar  de  lo  profano,  v.g^.  de  la  ciencia,  como  un 
artista  que  usa  el  pincel,  es  decir,  como  un  medio  instrumental  útil  para  otro 
fin  superior.  El  instrumento  no  tendría  utilidad  o interés  en  sí  mismo,  sino 
en  cuanto  sirviera  a un  fin  trascendente.  Esta  santa  “segunda  intención”  ha 
llevado  a muchos  a dedicarse  a diversas  actividades  profanas,  como  estudiar,  o 
enseñar,  o gobernar,  sólo  como  quien  aprovecha  medios,  pero  medios  para 
lograr  otros  valores  espirituales  de  salvación.  Se  ignoraba  el  valor  que  en  sí 
misma  encerraba  una  actividad  profana.  La  técnica,  por  ejemplo,  merece  ser 
conquistada,  no  porque  obrando  de  esa  manera  el  técnico  católico  podrá  hacer 
apostolado,  como  se  dice,  sino  porque  así  el  sabio  —católico  o no  católico- 
estará  realizando  el  plan  de  Dios  sobre  la  materia.  Dios  quiere  que  la  energía 
del  cosmos  sea  liberada  y puesta  al  servicio  de  la  existencia  humana.  Quiere 
que  la  técnica  proporcione  un  sano  progreso  material  y haga  más  digno  el  vivir 
del  hombre  en  este  mundo.  Quiere  que  el  cosmos  logre  sus  propias  virtuali- 
dades latentes,  orientadas  hacia  el  momento  cumbre  de  la  historia,  en  que 
todas  las  cosas  estarán  recapituladas  en  Cristo. 

“De  aquí  \iene  esa  tentativa  de  realizar  el  reino  de  Dios  sobre  la  tierra, 
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esfuerzo  por  lograr  que  el  mundo  se  expanda  dentro  de  la  Iglesia  y según  el 
cual  se  aprecian  las  cosas  del  mundo  directa  y únicamente  como  medios  al 
servicio  de  la  Iglesia  y de  sus  fines  espirituales,  pero  de  ninguna  manera  a la 
luz  del  plan  de  Dios.  Este  plan  de  Dios  reconoce  sin  embargo  el  valor  propio, 
la  importancia  y la  autonomía  de  lo  profano  frente  a lo  espiritual.  ...Las  cosas 
de  este  mundo  interesan  al  laico  no  solamente  —como  en  el  caso  del  religioso— 
en  la  medida  de  su  relación  con  la  eternidad,  sino  además  por  ellas  mismas, 
en  su  propio  valor  e independencia.  De  esta  manera  el  laico  escapa  a un 
peligro,  natural  para  cierto  punto  de  vista  teológico,  de  querer  regular  todo 

— aun  las  cuestiones  de  economía,  de  política,  etc.—  solamente  desde  el  pun- 
to de  vista  cristiano  y de  la  Iglesia,  en  lugar  de  una  política  o una  eco- 
nomía “objetiva  y realista”.  veces  llega  a encontrarse  una  cierta  tutela 

de  un  mundo  llegfado  a mayoría  de  edad  después  de  muchos  años,  tutela 

que  ha  inducido  a físicos  (Galileo),  filósofos,  médicos,  hombres  políticos,  a 
enfrentarse  contra  la  Iglesia  para  reclamar  la  libertad  de  pensar,  de  luchar- 
contra  la  ignorancia,  el  desprecio  del  mundo  y de  la  vida.  Esta  actitud  de 
“protestación  de  los  laicos  contra  el  clericalismo”,  no  puede  según  el  Padre 
Congar,  ser  calificada  de  puro  ‘ laicismo”;  en  realidad  hay  una  sana  ‘laicidad  ’,, 
si  no  un  laicismo,  es  decir,  una  pretensión  justificada  respecto  al  valor  propio 
y la  autonomía  interna  del  mundo  profano,  así  como  de  la  vocación  del  laicado”' 
(pp.  90-91). 

Hasta  aejuí  Arnold.  Quizás  nuestro  ambiente  católico  no  esté  habituado  a 
oir  ideas  tan  sencillas  y preñadas  de  tan  profundo  sentido  cristiano.  Una  edu~ 
cación  religiosa  de  conceptos  muy  determinados  frente  al  mundo  y al  apostolado 
quizás  dificulte  la  comprensión  de  tales  conceptos  paulinos.  .Sin  embargo,  sería 
de  desear  que  se  difundieran  tales  ideas,  pues  son  de  especial  valor  para  enri- 
quecer la  vida  de  todos  aquellos  católicos  que  están  llamados  a realizar  su 
vida  cristiana  en  una  esfera  de  trabajo  técnico,  de  política,  de  cultura  o desde 
una  cátedra  profana. 

El  segundo  deber  de  la  hora  actual  sería,  en  palabra  del  autor,  tomar  el 
laicado  en  serio.  La  vida  de  perfección  no  es  un  llamado  reservado  a los 
religiosos.  Existe  una  vida  de  perfección  cristiana  que  es  propia  del  laico,  y 
que  no  puede  ser  un  mero  calco  o una  adaptación  de  la  ascética  del  claustro. 
“La  perfección  se  logra  mediante  el  cumplimiento  de  los  deberes  de  estado”. 
"El  que  lleva  a cabo  en  las  cosas,  aun  en  las  terrestres,  el  orden  establecido  por 
Dios  para  ellas,  realiza  el  pensamiento  del  creador  y hace  por  eso  mismo  una 
obra  objetivamente  agradable  a Dios  y esto  no  solamente  por  la  “buena  inten- 
ción”, por  deseable  que  ella  sea,  sino  por  el  hecho  mismo  de  la  obra  realizada. 
Si  ese  hombre  tiene  conciencia  de  la  conformidad  objetiva  de  su  acto  con  el 
orden  del  mundo  querido  por  Dios  y si  él  cumple  con  su  profesión  viviendo 
esta  conciencia,  es  entonces  “religioso”  (p.  92). 

El  laico  debe  sentir  que  la  Iglesia  lo  considera  un  miembro  suyo,  real  y 
viviente,  llamado  a una  forma  propia  de  perfección  evangélica.  Si  el  laico  no 
llegara  a realizar  esa  perfección  cristiana  en  el  mundo,  faltaría  un  rasgo  al 
rostro  de  Cristo-Iglesia. 
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El  tercer  deber  es  reencontrar  una  visión  real  y completa  de  la  Iglesia. 
Desde  el  año  1800  ciertos  teólogos  católicos  volvieron  su  mirada  sobre  la  Iglesia 
como  Cuerpo  de  Cristo  y tomo  conjunto  de  hombres  vivificados  por  el  Espíritu 
Santo.  Paulatinamente  se  fué  quitando  el  predominio  que  en  la  mente  de 
muchos  católicos  ocupaba  el  concepto  excesivamente  jurídico-clerical  de  la 
Iglesia.  “Una  Iglesia  sin  laicos  es  un  contrasentido”,  decía  Newman  (p.  93). 

.\1  considerar  a todos  los  bautizados  como  miembros  reales  del  Cuerpo 
Místico  de  Cristo,  y partícipes  de  su  sacerdocio  universal,  se  comenzó  a recu-  . 
perar  el  sentido  auténtico  del  laicado  y su  verdadera  responsabilidad. 

Tanto  el  clero  como  el  laicado  están  destinados  a realizar  el  acto  cultual, 
la  liturgia,  el  apostolado.  Ambos  son  portadores  de  la  palabra  de  Dios. 

“El  cristianismo  exige  y la  Iglesia  reconoce  la  responsabilidad  propia  de 
los  laicos,  pero  ella  sabe  también  que  esta  responsabilidad  es  compartida  en 
común  con  la  Jerarquía...  Pero,  se  trata  de  responsabilidad.  El  peligro  de 
nuestra  época  es  el  temor  a las  decisiones  personales,  la  tendencia  a no  obrar 
si  no  es  por  una  orden.  Contra  esta  tendencia  que  amenaza  introducirse  en  la 
Iglesia,  debe  oponerse  la  libertad  cristiana.  ...Lo  que  nos  falta  es  la  audacia. 
La  Iglesia  no  tjuiere  ni  debe  ser  una  sociedad  en  la  cual  reine  el  papeleo,  el 
burean,  el  fausto,  el  funcionario,  ni  una  masa  de  empleados,  servilmente  dóciles, 
de  gente  movediza  que  cuchichea  y espera;  es  una  sociedad  de  hombres  libres, 
valientes,  atrevidos  (hardis).  Es  posible  que  la  disciplina  rigurosa  mantenida 
en  momentos  de  presentarse  el  laicismo  haya  hecho  perder  a muchos  cristianos 
la  conciencia  de  su  libertad  cristiana”.  “El  cristiano  debe,  boy  más  que  nunca, 
ser  una  persona  y llegar  a ser  una  personalidad  que  sepa  pensar  de  una  ma- 
nera personal,  y que  sepa  asumir  sus  responsabilidades  sin  esperar  una  orden 
o una  ayuda...”  (pp.  96-97). 

Todo  el  capítulo  de  Arnold  es  un  signo  de  esperanza  en  el  actual  desper- 
tar cristiano,  despertar  de  una  primavera  en  la  cual  ya  se  contempla  a sacer- 
dotes y laicos,  en  comunidad  de  tareas  y responsabilidades,  trabajando  en  salvar 
al  mundo  contemporáneo. 

En  el  capitulo  sexto  se  plantea  el  delicado  problema  de  las  relaciones 
entre  la  Iglesia  católica  y las  diversas  confesiones  reIigio.sas  del  mundo  occiden- 
tal. Cada  día  se  hace  más  evidente  cuál  es  el  verdadero  peligro  que  amenaza 
al  mundo  civilizado.  El  ateísmo  y el  materialismo,  en  todas  sus  formas,  pene- 
tran ahí  donde  encuentran  un  flanco  debilitado.  Por  otra  parte  se  observa, 
con  dolor,  (pie  los  sectores  aún  cristianos  se  debaten  en  interminables  querellas 
y discusiones,  restando  así  energías  espirituales  que  debieran  dedicarse  a la 
obra  constructiva  que  espera  la  humanidad  entera.  Los  contornos  del  mal 
actual  se  perfilaron  ya  con  motivo  de  la  Reforma. 

San  Roberto  Belarmino  y San  Pedro  Canisio  eran  exponentes  de  su  época. 
Imprimieron  una  nueva  orientación  a la  catcquesis  y a la  pastoral  no  sólo  de 
su  siglo  sino  de  las  generaciones  que  habían  de  seguir.  Pues  bien,  ambos  eran 
ante  todo  polemistas  y teólogos  de  controversia.  Comenzó  así  un  período  en 
que  la  predicación  y la  enseñanza  popular  adquirieron  un  marcado  matiz  anti- 
protestante, así  como  la  predicación  protestante  se  tornó  anticatólica.  No  hay 
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duda  que  la  constante  oposición  doctrinal  empobreció  la  riqueza  del  depósito 
de  la  fe,  la  hostilidad  provocó  no  sólo  la  constante  lucha  religiosa,  sino  que 
llevó  a las  armas  y a la  sangre.  Con  la  guerra  de  los  Treinta  Años  (1618-1648) 
nació  el  deseo  de  la  paz.  Se  buscó  una  base  común  a toda  Europa,  sobre  la 
cual  se  lograra  la  unificación  y la  convivencia  pacífica.  Pero  ya  no  era  posible 
volver  a estructurar  la  unidad  sobre  bases  religiosas  al  estilo  medioeval.  Reinaba 
un  cristianismo  fragmentado  en  sectores  espiritualmente  anémicos. 

Se  concibió  entonces  una  nueva  tierra  de  nadie  donde  se  pudiera  concertar 
el  encuentro  y la  unión  de  los  espíritus  divididos.  Hugo  Grotio  (1645)  estruc- 
turó una  enseñanza  del  Derecho  y del  Estado  basados  en  la  sola  ley  natural, 
deducidos  a la  luz  de  la  sola  razón  natural.  De  esa  manera  el  concepto  de 
tolerancia  entró  primero  en  la  vida  civil,  para  pasar  luego  al  dominio  religioso. 
Se  fueron  eliminando  posiciones  dogmáticas  inmutables,  puesto  que  en  ese 
terreno  no  había  ya  acuerdo  posible,  y se  dió  lugar  a puntos  de  apoyo  cimen- 
tados en  la  religión  natural,  la  honestidad  y la  buena  fe  subjetiva.  Era  ése  un 
intento  de  soslayar  la  polémica  confesional  y acabar  con  una  estéril  y enervante 
lucha  de  siglos.  Emanuel  Kant  es  exponente  representativo  de  la  nueva  corriente 
ideológica  (1793).  La  influencia  de  una  revolución  de  tal  envergadura  se  hizo 
sentir,  como  era  de  suponer,  dentro  de  los  muros  de  la  Iglesia.  Descartes 
ocupó  la  cátedra  de  Santo  Tomás.  Los  Mandamientos  perdieron  de  vista  al 
Credo. 

A la  luz  de  un  pasado  tan  complejo  Arnold  deduce  que  frente  a los  nuevos 
problemas  de  pluralismo  confesional  que  se  presentaron  a la  Iglesia,  la  solución 
nunca  podía  ser  —ni  antes  ni  ahora—  debilitar  ni  encubrir  su  interna  estruc- 
turación dogmática.  No  podía  dejar  de  lado  su  verdad  revelada  a fin  de  poder 
dialogar  con  la  ley  natural.  Transcribimos  la  opinión  del  autor  respecto  a los 
que  profesan  creencias  no-católicas. 

“Antes  que  nada:  que  no  intervenga  en  el  mensaje  interconfesional  otra 
preocupación  que  no  sea  la  religiosa.  Nada  que,  conciente  o inconcientemente, 
pueda  recordar  las  lamentables  formas  de  oposición  confesional.  En  la  cátedra 
y en  el  catecismo  que  no  aparezca  sino  el  Evangelio  y la  Fe.  Jamás  una  opinión 
política  debe  ser  comunicada  como  si  fuera  mensaje  evangélico  o palabra  de 
Dios.  En  las  cuestiones  de  fe,  de  vida  moral  y sobre  todo  de  vida  pública,  que 
los  predicadores  cristianos  se  cuiden  de  todo  aquello  que  pudiera  ser  lucha 
por  el  poder,  como  de  todos  los  asuntos  del  momento  que  no  tengan  relación 
con  la  fe  y la  moral.  Comprender  la  fe  de  los  otros,  respetar  sus  convicciones 
y su  libertad  de  conciencia,  es  la  primera  e indispensable  condición  para  esta- 
blecer un  reencuentro  y una  colaboración  verdadera  y fructuosa.  Una  predi- 
cación que  sea,  por  parte  de  unos  y de  otros,  útil  y esclarecedora,  no  debe 
caer  en  la  polémica,  sino  rebosar  comprensión  y caridad.  Naturalmente,  el 
problema  de  la  verdad  que  se  planteó  particularmente  aguda  en  el  momento 
de  la  Reforma,  conserva  toda  su  importancia.  Cualquiera  que  tome  en  serio  su 
fe,  jamás  podrá  pensar  en  hacer  concesiones  a la  verdad  que  él  cree.  Asimismo, 
en  momentos  en  que  la  religión  fué  objeto  de  ataques  o en  medio  de  pruebas 
comunes  a ambos,  los  cristianos  más  convencidos  de  entre  ambas  confesiones 
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han  mantenido  siempre  con  toda  nitidez  las  diferencias  de  sus  respectivas  en- 
señanzas. Cada  una  de  las  dos  confesiones  debe  asegurarse  que  sus  hijos 
reciban  en  el  hogar  y en  la  escuela,  no  un  cristianismo  vago  y sin  sustancia, 
sino  una  formación  que  los  haga  personalidades  verdaderamente  católicas  o 
verdaderamente  protestantes.  Que  ellos  no  olviden  que  nuestras  creencias 
comunes  superan  aquello  que  nos  separa,  y cjue  frente  a un  movimiento  ateo 
militante,  católicos  y protestantes,  por  su  fe  en  un  Señor  Jesucristo,  parecen 
más  bien  hermanos  unidos  que  divididos”  (pp.  107-108). 

‘‘Aciiií  reside  el  grave  deber  de  la  teología  y de  la  pastora!.  El  estudio  de 
la  Reforma  no  puede  contentarse  con  analizar  los  desgraciados  hechos  del 
siglo  XVI”  (p.  108). 

El  autor  desea  reforzar  su  convicción  de  cjue  hemos  de  siqrerar  el  período 
polémico.  Con  e.se  fin  cita  varios  casos  en  los  cpie  la  enseñanza  de  los  cató- 
licos, movida  por  un  afán  de  controversia  y defensa  de  la  fe,  impidió  involun- 
tariamente que  sus  fieles  se  encontraran  con  ciertos  aspectos  profundos  de  su 
fe.  El  primer  caso  se  refiere  al  concepto  de  la  Iglesia.  “Es  el  resultado  de  la 
obra  de  reforma  emprendida  por  el  Concilio  de  Trento  (l.lA^-lSñS).  En  una 
controversia  se  recalcan  de  manera  especial  los  puntos  puestos  en  tela  de  juicio 
por  el  adversario.  Así,  por  ejemplo,  la  constitución  visible,  jurídica,  jerárcjuica 
de  la  Iglesia,  ha  sido  tratada  largamente,  y casi  exclusivamente  por  los  con- 
troversistas de  la  época,  impulsados  por  Belarmino.  Por  el  contrario,  su  aspecto 
interior,  “invisible”,  igualmente  esencial,  recibió  menos  atención,  y aun  fué 
pasado  en  silencio.  Es  fácil  de  comprender,  entonces,  que  esta  manera  de  enca- 
rar la  enseñanza  haya  llevado  a un  empobrecimiento  del  concepto  de  Iglesia 
en  el  católico  de  mediana  formación”  (p.  109). 

Otro  ejemplo  es  la  misa.  Los  atatjues  frontales  por  parte  de  Lutero  obli- 
garon a los  defensores  católicos  a acentuar  el  contenido  objetivo  del  sacrificio 
c'ucarístico  como  representación  sacramental  del  sacrificio  de  la  Cruz,  dejando 
en  la  penumbra  otros  aspectos:  la  oración  comunitaria,  la  alabanza  y acción  de 
gracias,  la  [rreclicación  de  la  Palabra.  .Al  no  ser  objeto  de  discusión,  este  último 
aspecto  no  recibió  atención  especial,  con  lo  cual  sufrió  un  debilitamiento  todo 
lo  cjue  significara  la  participación  activa  de  los  fieles  en  la  Misa. 

.\  la  luz  de  tales  hechos,  que  no  escapan  a la  providencia  y al  misterioso 
amor  de  Dios  por  su  Iglesia,  las  enseñanzas  de  la  historia  nos  indican  el  camino: 
reafirmar,  en  la  predicación,  el  contenido  total  de  nuestra  fe;  y superar  la 
lucha  y el  resentimiento  frente  a los  epte  no  piensan  como  nosotros,  a través 
de  una  sincera  comprensión. 

“El  Nuevo  Testamento  ¿no  nos  obliga  a reconocer  el  bien  y la  buena 
voluntad,  aún  cuando  se  encuentra  entre  aquellos  que  no  piensan  como  nosotros, 
aún  cuando  se  encuentre  en  un  samaritano,  en  un  centurión  pagano?” 

“No  se  trata  de  un  débil  compromiso,  sino  de  un  saneamiento  de  la  at- 
mósfera; y de  la  posibilidad  de  una  colaboración  efectiva  y leal  aún  con  aque- 
llos (]ue  no  piensan  como  nosotros”  (p.  115). 

.\1  transcribir  estas  palabras  del  eximio  teólogo  de  Tubinga  no  podemos 
olvidar  que  él  siempre  se  refiere  a la  crisis  europea  de  post  guerra;  ante  sus 
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ojos  está  la  única  solución  viable:  la  unión  de  todas  las  fuerzas  cristianas 
frente  a los  elementos  materialistas  y disolventes  del  ateísmo.  Pero  no  deseche- 
mos sin  más  sus  planteaos  con  el  consabido  "en  Europa  hay  unos  problemas, 
aquí  otros”.  Al  contemplar  ei  avance  del  protestantismo  en  América  Latina, 
uno  se  pregunta  si  no  habrá  que  aprender  de  la  magistra  vitae.  Las  experien- 
cias ajenas  pueden  ser  de  gran  utilidad.  Por  cierto,  no  debemos  trasplantar 
literalmente  las  sugerencias  de  Arnoid  a nuestro  continente.  Pero  sepamos 
encarar  una  acción  religiosa  que  deje  atrás  el  período  histórico  de  la  polémica, 
de  aquella  lucha  cuyo  único  objetivo  era  ir  contra  el  error.  En  este  sentido, 
no  dejan  de  ser  oportunas  las  siguientes  palabras  del  Papa  actual,  respecto  a 
toda  forma  negativa  de  combatir  el  mal:  “.Amonestamos  a los  cristianos  de  la 
era  industrial  a no  contentarse  con  un  anticomunismo  fundado  en  el  lema  y en 
la  defensa  de  una  libertad  vacía  de  contenido,  sino  exhortárnoslos  más  bien  a 
que  edifiquen  una  sociedad  en  la  cual  la  seguridad  del  hombre  repose  sobre 
el  orden  moral:  (Mensaje  de  Navidad,  1955.  Obs.  Romano,  edic.  cast.,  n?  218). 
Busquemos  el  camino,  más  difícil  pero  más  constructivo,  de  la  predicación 
total  de  la  fe  (en  palabra  y obra),  acompañada  de  una  actitud  profunda  de 
cristiana  caridad  para  con  todos. 

Estamos  convencidos  que  el  libro  de  .Arnoid  resultará  muy  sugerente  para 
quienes  buscan  vivir  una  fidelidad  operante,  siempre  renovada  y siempre  anti- 
gua, a la  Santa  Madre  Iglesia. 

J.  Pruden,  S.  I. 


Helmuth  Von  Glasenapp,  Die  nicht-christlichen  Religionen.  Das  Fischer  Lexi- 
cón, 1.  (338  págs.).  Fischer,  Frankfurt  a.  M.,  1957. 

Primer  volumen  de  una  moderna  y manuable  Enzyklopadie  des  Wissens, 
presentada  con  seriedad  científica  y buen  gusto.  Intencionadamente,  se  ha 
escogido  para  este  primer  volumen  el  tema  de  las  religiones  no-cristianas,  por 
el  interés  de  las  mismas  como  punto  de  partida  para  un  conocimiento  más 
profundo  de  la  cultura  espiritual  del  hombre. 

Cada  volumen  de  esta  Enciclopedia  es,  el  uno  del  otro,  independiente:  y 
abarca  un  número  restringido  de  artículos  o temas  fundamentales.  El  texto 
presenta  estos  temas  en  orden  alfabético,  según  un  título  temático  fundamental 
(Sachwdrter);  y el  índice  final  intercala,  también  alfabéticamente,  los  conceptos 
que  llamaría  subsidiarios  (Stichwórter).  La  abundancia  de  estos  últimos  con- 
ceptos permite  interiorizarse  en  cada  una  de  las  religiones;  y cuando  uno  de 
ellos  pertenece  a más  de  una  religión,  el  índice  lo  hace  notar  explícitamente, 
remitiendo  al  contexto  correspondiente,  y por  separado. 

* * * 

Un  prefacio,  redactado  por  el  autor  responsable  del  conjunto,  von  Glase- 
napp,  explica  el  objetivo  práctico  de  la  obra:  poner  al  alcance  del  común  de 
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la  gente,  en  forma  comprensible,  lo  esencial  de  las  religiones  no-cristianas.  Por 
tanto,  se  limita  a tina  breve  y sustancial  presentación  de  la  doctrina,  y su 
historia,  con  la  correspondiente  antología  de  los  escritos  sagrados  de  las  grandes 
creencias  religiosas  que  aún  hoy  tiene  videncia  en  algtina  parte  importante 
del  mundo.  Completan  esta  presentación  doctrinal:  una  estadística  religiosa, 
una  tabla  cronológica,  pequeños  dibujos  (símbolos  religiosos)  intercalados  en 
el  texto,  y reproducciones  fotográficas  a toda  la  página,  así  como  algunos  mapas 
de  historia  de  las  religiones.  La  bibliografía,  muy  escogida,  ofrece  una  buena 
pista  para  lecturas  ulteriores  sobre  cada  una  de  las  grandes  creencias  religiosas 
(son  veintinueve)  tratadas  en  el  texto.  El  índice,  por  la  abundancia  de  los  temas 
o conceptos  subsidiarios  (Stichwórter),  prestará  un  buen  servicio  como  diccio- 
nario mitológico,  y como  obra  de  rápida  consulta  en  el  estudio  científico  de 
las  grandes  religiones. 

La  religión  cristiana,  que  será  tratada  en  un  volumen  especial  —por  cu 
importancia  única  en  la  historia  religiosa  de  la  humanidad  —no  es  tocada  por 
el  autor  del  presente  volumen,  cjuien  se  limita  a referencias  circunstanciales,  y 
meramente  históricas,  sobre  la  misma.  Además,  el  mismo  von  Glasenapp  es 
autor  de  un  estudio  comparado  de  las  cinco  grandes  religiones  mundiales,  el 
Cristianismo,  el  Hinduismo,  Budismo,  Universismo  chino,  e Islamismo  {Die 

fünf  grossen  Religionen,  2 Aufl.,  Eligen  Diederichs  Verlag,  1954):  y conociendo 
esta  obra,  no  lamento  que  en  esta  ocasión  haya  prescindido  del  cristianismo, 
a quien  no  conoce  tan  bien  como  al  hinduismo  o las  otras  religiones. 

La  introducción,  de  von  Glasenapp,  comienza  con  una  definición  del  poli- 
facético concepto  de  religión;  describe  luego  brevemente  las  fuentes  principales 
de  un  conocimiento  de  las  formas  concretas,  extrañas  a nosotros,  presentes  o 
pasadas;  expone  suscintamente  las  teorías  en  curso  sobre  el  origen  del  hecho 
religioso  en  su  generalidad;  investiga  las  estructuras  características  de  cada 

uno  de  sus  tipos;  y termina  con  una  rápida  referencia  a los  dos  puntos  de 

vista,  el  subjetivo  y el  objetivo,  de  cualquier  religión. 

La  extensión  de  cada  uno  de  los  artículos  temáticos,  depende  de  la  vigencia 
actual  del  respectivo  sistema  religioso.  Para  limitar  más  el  número  de  artículos, 
evitando  así  la  desmembración  del  Lexicón  en  demasiadas  unidades  temáticas, 
las  religiones  de  un  mismo  pueblo  se  presentan  en  un  mismo  artículo  fun- 
damental. El  orden  interno  de  cada  artículo,  en  lo  posible,  ha  sido  el  siguiente: 
explicación  y definición  del  título,  símbolos  religiosos,  vestigios  históricos,  his- 
toria, literatura  religiosa,  cosmovisión,  fuerzas  ultraterrenas,  especulación  teo- 

lógica, culto,  sacerdocio,  vida  social,  ética,  creencias  acerca  de  la  vida  después 
de  la  muerte,  sectas  y corrientes  ideológicas. 

La  lista  de  las  religiones  estudiadas  (veintinueve),  se  encuentra  en  las  pp.  6- 
7;  y puede  ser  útil  darle  una  rápida  ojeada,  antes  de  usar  el  Lexicón.  El  plan 
primitivo  —nos  advierte  expresamente  el  autor—  comprendía  una  serie  de  ar- 
tículos especiales,  que  comparaban  aspectos  (usos  y ceremonias)  comunes  a 
diversas  religione.s  El  autor  lamenta  que  no  se  haya  podido  llevar  a la  prácti- 
ca enteramente  tal  plan,  para  no  exceder  el  número  de  las  páginas  disponibles; 
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y remite  al  índice  conceptual,  que  puede  facilitarle  tale.s  comparaciones  al 
mismo  lector. 

Un  Lexicón  tan  amplio  en  la  materia,  pudo  haber  sido  redactado  por  un 
conjunto  de  especialistas:  y en  este  momento  pienso  en  el  magnífico  Religions- 
Wissenschaftliches  M'órterbuch  de  Franz  Knoig  y sus  numerosos  colaboradores 
(Herder,  Freiburg,  1956,  pp.  IX-XI).  El  Fischer- Lexicón  prefirió  ser  redac- 
tado por  un  solo  autor,  von  Glasenapp,  para  asegurar  cierta  unidad  de  conte- 
nido. Este  único  autor,  especializado  sobre  todo  en  las  religiones  de  la  India, 
ha  tenido  sin  embargo,  en  sus  muchos  viajes*  y estudios,  la  oportunidad  —como 
él  mismo  lo  advierte—  de  entrar  en  contacto  con  otras  religiones;  y además, 
ha  consultado  expresamente  en  esta  ocasión  a otros  especialistas,  a quienes 
nombra  (p.  8). 

* * * 

No  voy  a juzgar  el  contenido  del  Lexicoii,  porque  supera  mis  posibilidades. 
Me  ha  gustado  la  seriedad  con  que  parece  proceder  su  autor,  por  ejemplo, 
en  ciertos  detalles  de  la  pronunciación  y grafía  de  los  términos  religiosos  (p.  9), 
y en  la  conciencia  de  la  limitación  de  su  obra  (p.  7),  así  como  en  el  lema  que 
escoge  “Ich  diskutiere  nicht,  ob  falsch  ob  wahr,  ich  propagiere  nicht  — ich 
stelle  dar”  (p.  8). 

La  duda  universal,  que  el  autor  manifiesta  respecto  de  las  posibilidades 
del  método  meramente  científico-histórico,  en  el  problema  del  origen  de  la  idea 
religiosa  (pp.  16-17),  podría  interpretarse  benignamente  como  una  confirma- 
ción de  la  tesis  de  Santo  Tomás,  sobre  la  necesidad  de  la  revelación  para  poder 
solventar,  con  seguridad  y fácilmente,  ciertos  problemas  planteados  por  el  hecho 
religioso  (I,  q.  1,  a.  1,  inc  c.). 

La  tolerancia,  universal,  que  el  mismo  autor  manifiesta  casi  al  final  de  su 
introducción  (p.  23),  pudiera  ser  también  tomada  a buena  parte,  como  una 
consecuencia  natural  de  la  constatación  de  la  variedad  de  creencias  religiosas, 
y de  la  buena  voluntad  de  tanta  gente  creyente  que  él  mismo  habrá  encontrado 
en  sus  viajes  de  estudio.  Tal  vez,  en  esta  profesión  de  tolerancia  práctica,  se 
oculta,  de  hecho,  una  insinuación  contra  la  “intolerancia”  especulativa  del  cris- 
tianismo (cfr.  A.  Hartmann,  Toleranz  und  christlicher  Glaube,  Knecht,  Frank- 
furt  a.  M.,  1957,  p.  53).  En  realidad,  así  como  el  peligro  de  una  firme  con- 
vicción religiosa  puede  ser  una  actitud  práctica  intolerante,  así  también  el  peli- 
gro de  una  actitud  especulativamente  “tolerante”  suele  ser  la  indiferencia  re- 
ligiosa. 

La  conclusión  ecléctica  del  autor  (pp.  23-24),  no  la  puedo  aceptar.  Preci- 
samente el  historiador,  que  convive  con  tantos  hombres  y pueblos,  no  puede 
menos  de  toparse,  acá  y allá,  con  algún  rastro  cierto  del  paso  de  Dios  por  la 
historia  del  hombre.  Nuestro  Dios,  no  se  manifiesta  como  Alguien  que  tenga 
precisamente  gusto  en  ocultarse  a los  hombres;  y “no  hace  acepción  de  perso- 
nas”. No  dudo  de  la  buena  voluntad  de  von  Glasenapp;  pero  tampoco  voy  a 
dudar  de  la  buena  voluntad  de  Dios,  por  el  hecho  de  que  von  Glasenapp  no 
haya  llegado  todavía  a encontrarlo.  Casi  diría  que  prefiero  seguir  confiando 
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en  ambos,  para  poder  seguir  deseando  que  un  dia  se  encuentren...  cosa  que 
tal  vez  resulte  más  fácil  al  historiador  de  profesión,  que  a muchos  otros  (Cfr. 
J.  Danielou,  Le  piobléme  théologique  des  religions  non  chrétiennes,  Archivio 
di  Filosofia,  1956,  pp.  209-233). 


* # 


# 


Noto  los  siguientes  detalles  prácticos,  dignos  de  alabanza,  que  facilitan  eT 
uso  de  este  Lexicón:  en  el  índice,  las  palabras  técnicas  están  escritas,  cuando 
difieren  vulgar  y técnicamente,  en  las  dos  formas;  y,  en  el  mismo  texto,  se 
encuentran  en  bastardilla,  para  que  se  puedan  encontrar  más  fácilmente.  Como 
otros  léxicos  alemanes,  las  flechas,  en  el  mismo  texto,  relacionan  entre  sí  los 
contextos  conceptuales. 

La  bibliografía  abarca  las  obras  que  el  autor  ha  usado,  y que  recomienda 
a quien  quiera  profundizar  en  los  diversos  tópicos.  Es  una  selección  de  obras, 
con  pocas  referencias  —por  razones  de  espacio,  y no  de  aprecio,  nos  advierte 
el  autor—  a las  escritas  en  francés  o inglés.  Dividida  en  tres  partes,  la  pri- 
mera, de  obras  generales  (pp.  305-306),  se  divide  en:  obras  de  consulta,  estudios 
sobre  varias  religiones,  colecciones  de  traducciones  de  textos  sagrados,  y colec- 
ciones de  material  de  proyección.  La  segunda  parte  de  la  misma  bibliografía, 
con  las  obras  especializadas,  para  cada  uno  de  los  artículos  fundamentales 
(Sachwórter),  y en  el  mismo  orden  —alfabético—  del  texto  (pp.  306-313).  Y la 
tercera  parte  de  la  bibliografía,  con  los  estudios  de  religiones  comparadas 
p.  314). 

Este  Fischer  Lexicón,  dentro  de  sus  características  de  brevedad  y manua- 
bilidad, no  desmerece  de  los  demás,  en  los  que  se  han  especializado  las  edito- 
riales alemanas. 


M.  A.  Fiorito,  S.  I. 


OsK.AR  SiMMEL,  RuDOLPH  Stahlin,  ChristUche  Religión.  Fischer  Lexicón,  3 (350 
págs.).  Fischer,  Frankfurt  a.  M.,  1957. 

Este  volumen,  el  tercero  de  la  Enzikloj/ddie  des  lEmerjí,  se  distingue  esen- 
cialmente del  primero,  Die  nichtchristlichen  Religionen  (cfr.  supra),  en  que 
no  se  limita  con  ser  la  exposición  de  un  sistema  religioso,  sino  que  reclama 
para  sí  el  derecho  de  exponer  una  revelación  positiva:  lo  que  distingue  al 
cristianismo  de  tantas  otras  religiones,  es  la  irrupción  a-sistemática  de  Dios 
en  la  historia,  y la  preeminencia  doctrinal  de  su  Palabra  sobre  las  ulteriores 
elaboraciones  sistemáticas  humanas. 

.Además,  este  volumen  se  caracteriza  por  la  habilidad  con  que  sus  autores 
han  sabido  tener  en  cuenta  el  hecho,  insoslayable  en  el  ambiente  alemán  donde 
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ha  sido  trabajado,  de  la  existencia  de  dos  iglesias,  la  evangélica  y la  católico 
romana.  El  arbitrio  escogido  de  ceder  la  palabra  alternativamente  a los  repre- 
sentantes de  ambas  confesiones,  respeta  la  objetividad  propia  de  una  enciclo- 
pedia, y tal  vez  manifiesta  el  mutuo  buen  deseo  de  ponerse  algún  día  nueva- 
mente de  acuerdo. 

El  prólogo  expone  la  tarea  de  los  dos  grupos  de  autores  (el  evangélico  y 
el  católico):  no  podía  ser  la  intención  de  ambos  el  uniformar  lisa  y llanamente 
ambas  concepciones,  para  coincidir  en  una  especie  de  universale  a parte  reí; 
ni  reincidir  en  una  polémica,  acerca  de  las  diferencias  doctrinales.  El  mejor 
servicio  que  ambos  grupos  podían  prestar  a la  unidad  de  la  iglesia,  que  ambos 
confiesan  teóricamente,  era  el  arbitrio  práctico  de  exponer  independientemente 
el  desarrollo  de  ambas  confesiones,  dejando  al  lector  el  placer  de  descubrir  lo 
común,  y el  disgfusto  de  constatar  las  diferencias.  Los  autores  advierten  que, 
para  evitar  juicios  apresurados  sobre  la  creencia  ajena,  conviene  tener  en  cuenta 
el  conjunto  de  las  exposiciones  respectivas:  para  esto,  las  flechas  en  el  texto 
remiten  a los  aspectos  complementarios  de  las  afirmaciones  particulares.  No 
hay  un  orden,  premeditado  y fijo,  en  la  exposición  de  ambas  confesiones,  la 
evangélica  y la  católica:  este  orden  se  ha  determinado  en  cada  tema  o artículo 
(Sachwortartikel),  dando  el  pri  lugar  a la  doctrina  católica  por  ejemplo, 
cuando  de  su  historia  o doctrina  dependía  —históricamente—  la  evangélica;  v 
cuando  un  articulo  temático  ofrecía  lisa  y llanamente  una  información,  ésta  no 
se  ha  repetido.  No  se  han  evitado,  además,  los  paralelos  ni  las  afirmaciones 
confesionales  contradictorias,  por  considerarlas  instructivas. 

La  dificultad  real  ha  sido  la  selección  de  los  temas,  por  razones  obvias  de 
espacio.  Ni  se  podia  reducir  la  obra  a un  diccionario,  en  el  sentido  ordinario 
de  la  palabra,  porque  la  verdad  revelada  es  un  todo  orgánico,  y no  una  sucesión 
de  ideas.  Pero  tampoco  se  podia  tratar  meramente  de  ir  picando  algo  en  todos 
los  tratados  teológicos.  Habia  que  presentar  cierta  unidad  de  conjunto,  dentro 
de  cada  confesión,  entrelazando  además  ambas  confesiones,  de  modo  que  el 
lector  se  pudiera  hacer  una  idea  de  la  religión  cristiana.  Ni  podía  este  léxico 
limitarse  de  tal  manera  a lo  fundamental,  que  no  se  viera  nada  de  lo  que  se 
llama  elaboración  teológica,  característica  de  ambas  confesiones;  sin  embargo, 
la  fundamentación  de  la  fe  en  la  misma  revelación,  en  la  escritura  y,  para 
los  católicos,  también  en  la  documentación  eclesiástica,  vindicaría  para  sí  buena 
parte  del  texto. 

No  se  há  podido  dejar  de  insistir  en  ciertos  aspectos  que  hoy  interesan  más, 
aún  a costa  de  que  el  conjunto  resultara  prácticamente  unilateral  y circuns- 
tancial. Y también  ha  influido  la  circunstancia  local  de  que  sus  autores  han 
tenido  en  cuenta  especialmente  la  situación  alemana,  sin  perder  con  todo  de 
vista  el  sentido  universalista  del  cristianismo,  que  cada  día  se  ha  sentir  más 
en  todas  partes. 

El  estilo  serio,  objetivo,  ordenado  y tranquilo,  esconde  una  intención  que 
sus  autores  no  ocultan  (p.  6):  reavivar,  en  el  lector,  la  fe  en  Jesucristo,  robus- 
tecerla, iluminarla,  profundizarla.  Por  eso,  no  se  han  olvidado  en  ningún 
momento  que  tendrían  que  habérselas  con  el  misferio;  v cuando  lo  han  en- 
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(ontrado  en  su  camino,  lo  han  confesado  humildemente,  como  cuadra  a teólogos 
de  profesión. 

La  solxencia  intelectual  de  los  colaboradores,  tanto  evangélicos  como  cató- 
licos (véase  su  lista  en  la  p.  8),  promete  una  obra,  en  su  línea,  excelente. 

1.a  bibliografía,  limitada  al  máximo  por  razones  obvias  de  espacio  y de 
categoría  de  lectores,  ofrece  una  primera  orientación  al  lector.  Los  Léxica,  que 
.se  mencionan  en  primer  término,  la  pueden  completar.  Y las  obras  fundamen- 
tales, indicadas  a continuación,  la  perfeccionarán.  Para  cada  artículo,  se  ha 
hecho  una  bibiiogprafía  especial  indicando  con  (E)  las  obras  evangélicas,  y 
con  (RK)  las  obras  romano-católicas. 

El  índice  alfabético  de  conceptos  (Stichwórter),  muy  detallado,  facilita  la 
interiorización  en  cualquier  tema. 

Es  una  obra  sencilla  en  su  realización,  pero  que  supone  mucho  trabajo 
de  preparación.  La  presentación  editorial  es  vistosa  y limpia;  y las  ocho  re- 
producciones fotográficas  del  interior,  impresas  con  mucha  nitidez,  hacen  juego 
con  la  claridad  de  la  exposición  textual. 

* * » 

Respecto  del  contenido  de  esta  obra,  me  ha  llamado  la  atención  el  lugar 
concedido  a Kierkegaard:  es  uno  de  los  cinco  grandes  personajes  religioso- 
teológicos  a quienes  se  consagra  un  artículo  especial  (Sachwórtartikel),  siendo 
los  otros  Calvino,  Lutero,  Santo  Tomás  de  Aquino  y Zwinglio.  Es  un  buen 
resumen,  sin  duda  debido  a Diern  (cfr.  Ciencia  y Fe,  XIII  (1957),  pp.  509-515), 
tpie  hace  sentir  la  trascendencia  teológica  de  Kierkegaard,  educador  religioso 
v no  mero  filósofo. 

Se  nota  que,  en  la  redacción  de  los  artículos,  han  intervenido  especialistas: 
han  sabido  diseminar  ideas  claras  sobre  muchos  puntos  de  actualidad  (ética 
de  la  situación,  por  ejemplo,  o solidarismo  o subsicliarismo).  Y las  breves  y 
abundantes  referencias  de  autores  actuales  (sus  nombres  figuran  en  el  índice 
final),  actualizan  ligeramente  todos  los  temas. 

En  la  bibliografía  me  parece  haber  notado  que  las  obras  escogidas  por 
los  (alólicos,  tienen  una  orientación  que  llamaría  pastoral:  son  obras  que 
se  dirigen,  no  solamente  a la  inteligencia  del  lector,  sino  que  tratan  de  interesar 
a todo  el  hondrre. 

Es  una  obra  de  colaboración  entre  protestantes  y católicos:  obra  de  altura, 
epie  manifiesta  el  mutuo  respeto  cjue  anima  a sus  autores.  La  parte  católica 
tiene  censura  eclesiástica  de  su  Obispo. 

jVf.  A.  Fiorito,  S.  I. 


l’Ai'i,  Nai’,  l'ne  Source  doctrínale:  ¡,es  Eneyeliques.  Essai  sur  l'autorité  de  leur 
enseignement.  (89  págs.).  Les  Editions  du  Cédre,  París,  1952. 

E_ste  ensayo  abarca  tres  artículos,  cuya  finalidad  es  ayudar  a mejor  conocer 
el  alcance  ele  las  Encíclicas,  e introducir  de  esta  manera  a una  lectura  más 
provecbosa  de  estos  ‘'documentos  mayores  de  la  enseñanza  ordinaria  del  Pontí>- 
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fice  Romano”.  La  Encíclica  “Humani  generi.s”  ha  venido  a confirmar  al  autor 
en  sus  ideas. 

En  el  primer  artículo:  Los  Textos,  investiga  la  naturaleza  de  la  Encíclicas, 
estudiándolas  en  si  mismas.  Descubre  en  ellas  dos  características:  por  una 
parte,  el  Papa  invoca  frecuentemente  ¡a  plenitud  de  su  autoridad;  y,  por 
otra,  faltan,  o son  muy  raras,  las  definiciones  precisas,  las  censuras  rigurosas, 
los  anatemas  tan  ordinarios  en  los  cánones  conciliares  y aun  en  las  Constitu- 
ciones dogmáticas.  Estos  dos  caracteres  parecen  entre  sí  opuestos.  Al  teólogo 
le  toca,  pues,  buscar  la  solución  y su  lazo  de  unión.  A eso  se  entrega  el  autor 
en  el  segundo  artículo  titulado:  Cartas  de  Unidad. 

Las  Encíclicas  son  cartas  y no  documentos  jurídicos,  y además  son  cartas 
del  Supremo  Pastor  de  la  Iglesia  a los  obispos. 

Son  órganos  de  cohesión  entre  los  miembros  del  cuerpo  episcopal  con  su 
cabeza;  garantía  de  unidad  con  la  enseñanza  pontificia  y,  por  lo  mismo,  de 
fidelidad  al  depósito  confiado  por  Cristo  a la  Iglesia.  Estas  deducciones  brotan 
del  estudio  de  las  mismas  Encíclicas,  se  ven  confirmadas  por  Benedicto  XI\' 
y por  la  tradición  primitiva. 

Las  Encíclicas  ¿son  infalibles?  Es  el  tema  del  tercer  artículo:  El  que  a 
vo.sotros  oye,  a mí  me  oye.  Sabido  es  C]^ue  los  teólogos  están  divididos  sobre 
este  punto.  La  mayoría  .se  inclina  más  bien  por  la  negativa.  El  autor  sustituye 
la  pregunta:  ¿Las  Encíclicas  son  definiciones  infalibles?  por  estas  dos:  ¿Las 
Encíclicas  pueden  incluir  definiciones?  ¿Las  Encíclicas,  aún  en  el  caso  que  no 
contengan  juicios  dogmáticos,  pueden  todavía,  en  su  enseñanza  ordinaria,  par- 
ticipar del  privilegio  de  la  infalibilidad?  .\  la  primera  pregunta  el  autor  cree 
(]ue  hov  no  se  puede  contestar  sino  afirmativamente.  Lo  prueba  ampliamente. 
La  posible  presencia  de  definiciones,  (pie  de  hecho  no  aparecen  sino  por  excep- 
ción, no  resuelve,  sino  muy  parcialmente,  el  problema  de  la  autoridad  de  las 
Encíclicas.  Estas  pertenecen  al  Magisterio  ordinario,  que  puede  ejercitarse  sin 
la  salvaguardia  de  la  infalibilidad  pontificia.  La  segunda  pregunta  ha  obtenido 
"respuestas  las  más  contradictorias”  de  parte  de  los  teólogos.  El  autor  distingue, 
dándole  importancia  en  la  cuestión,  entre  un  juicio  solemne  que  se  da  en  una 
definición,  y una  enseñanza,  en  el  sentido  ordinario,  cpie  es  propio  de  una 
Encíclica.  Cuando  "se  trata  de  un  tema  que  es  el  objeto  directo  de  la  Encíclica 
y si,  sobre  todo,  se  inserta  en  un  conjunto  y una  continuidad,  si  es  el  objeto 
de  un  llamamiento  y de  una  insistencia”,  no  hay  duda  que  se  trata  del  conte- 
nido auténtico  de  una  enseñanza  pontificia.  Y en  ese  caso  hay  que  admitir 
que  goza  de  la  infalibilidad. 

La  obra  termina  con  una  cuestión  práctica:  Cómo  leer  las  Encíclicas.  Son 
muy  oportunos  los  avisos  y consejos  que  da.  Entre  otras  cosas  dice:  "Será  útil, 
para  captar  todo  el  contenido,  conocer  las  circunstancias  en  que  fueron  escritas 
las  Encíclicas,  las  desviaciones  que  quiere  corregir;  será  más  indispensable 
todavía  de  no  contentarse  con  algunos  textos  tomados  al  azar,  sino  de  establecer 
un  contacto  íntimo  con  el  conjunto  todo  entero  de  la  enseñanza  pontificia”.  La 
mejor  disposición  para  sacar  todo  el  fruto  posible  de  las  Encíclicas,  “y  que 
quizá  es  lo  que  más  falta  en  nuestros  días”,  es  una  actitud  de  fe  y docilidad 
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que  se  puede  resumir  en  las  palabras  de  Dom  Delatte:  “recoger,  de  los  labios  y 
del  corazón  de  la  Iglesia,  el  pensamiento  de  Dios”. 

/.  Sily,  S.  I. 


Ai.bert  iSiiEi>ERMEYER,  Compendio  de  Higiene  Pastoral.  (396  págs.).  Herder, 

Barcelona-Buenos  Aires,  1957. 

Se  complementan  entre  sí  las  dos  obras  del  mismo  autor.  Comprendió 
de  Higiene  Pastoral,  y Compendio  de  Medicina  Pastoral,  no  sólo  por  la  trabazón 
de  la  materia  sino  también  porque  el  autor  las  ha  conjugado  entre  sí  de 
tal  manera  que  una  es  la  continuación  de  la  otra.  Está  realizado  esto  sin  detri- 
mento de  la  claridad. 

Sumamente  pedagógico  e importante  es  el  método  seguido  en  la  presente 
obra.  Cada  uno  de  los  puntos,  a los  cuales  hace  referencia  la  obra,  está  tra- 
tado, en  primer  lugar,  bajo  el  aspecto  nocional  de  la  materia  en  cuestión, 
sea  ésta  teológica,  canónica,  ciencia  profana,  etc.  Sírvanos  de  ejemplo  el  si- 
guiente caso:  al  hablar  de  las  reglas  de  las  órdenes  y congregaciones  religiosas 
se  presentan  en  primer  lugar  las  nociones  necesarias  para  quienes  no  están 
versados  en  esta  materia;  asi,  se  dan  las  nociones  generales  sobre  las  mismas, 
su  importancia  dentro  del  campo  religioso,  su  repercusión  histórica,  etc.;  y 
luego  se  estudian  las  mismas  bajo  el  aspecto  específico  de  sus  relaciones  con 
la  higiene  pastoral.  Base  muy  útil  para  el  lector  no  versado  en  esas  determi- 
nadas materias.  Este  elemento  hace  extensiva  la  obra  no  sólo  a los  sacerdotes 
a los  cuales  va  dirigida  principalmente,  sino  también  a médicos  y demás 
que  desean  abordar  ciertos  problemas  de  pastoral. 

El  criterio  sano  y equilibrado  del  autor,  al  tratar  los  diversos  problemas, 
va  al  unísono  con  la  profundidad  de  su  investigación,  elementos  ambos  que 
engendran  seguridad  y satisfacción  en  el  lector.  No  son  pocas  las  dificultades 
que  tiene  que  superar  para  que  su  conclusión  llegue  a su  punto  con  toda  cla- 
ridad. Sigamos  su  pensamiento  cuando  habla  sobre  la  vocación  a la  vida  reli- 
giosa o al  estado  sacerdotal.  Los  principios  de  las  leyes  naturales  no  pueden 
realmente  oponerse  a los  principios  sobrenaturales  de  ia  gracia,  cuando  ambos 
se  conjugan  en  el  mismo  sujeto,  como  es  el  hombre  en  la  totalidad  de  su 
persona.  Pero  hay  circunstancias,  en  las  cuales  las  razones  meramente  humanas 
no  están  completamente  de  acuerdo  con  lo  que  parece  indicar  la  obra  de  la 
gracia  sobrenatural  sobre  el  alma  del  individuo.  La  vocación  al  estado  sacer- 
dotal o al  estado  religioso  puede  darse,  en  determinadas  circunstancias,  a pesar 
de  que  las  razones  de  higiene  o medicina  indiquen  lo  contrario.  El  papel 
del  médico,  en  esas  especiales  circunstancias,  es  expresar  lo  que  dice  la  ciencia 
respecto  al  individuo  que  desea  seguir  el  camino  de  la  vocación  religiosa  o 
.sacerdotal  respecto  a la  misma  vida,  pero  toca  al  sacerdote  dictaminar  acerca 
tle  la  vocación,  pues  ha  de  contemplar  otros  factores  sobrenaturales  para  dar 
la  última  palabra.  Ambos  elementos,  el  natural  y el  sobrenatural,  se  conjugan 
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entre  sí  de  una  manera  admirable;  y en  los  problemas  del  orden  sobrenatural, 
son  los  principios  sobrenaturales  los  que  priman  ante  una  aparente  contradi- 
ción (pp.  101  ss.).  La  misma  serenidad  y seguridad  se  nota  cuando  el  autor 
habla  acerca  de  las  distintas  tendencias  en  el  campo  científico  (p.  114),  y 
cuando  relaciona  lo  moderno  con  lo  antiguo  (p.  151),  etc. 

Queremos  atribuir  a falta  de  precisión  en  la  traducción  ciertos  errores 
canónico-morales  cjue  hemos  encontrado  en  la  lectura  de  la  presente  obra. 
Citaremos  algunos,  como  ejemplo,  a fin  de  que  en  futuras  ediciones  la  tra- 
ducción pueda  ser  revisada  y corregida.  En  la  p.  62  cuando  se  habla  de  la 
materia  del  bautismo  se  dice:  "Solamente  el  agua  consagrada  es  materia  válida 
en  el  bautismo  solemne”.  Sin  duda  que  originariamente  se  diría  licita  en 
lugar  de  i/álida  como  aparece  en  la  edición  castellana.  La  materia  válida  del 
bautismo  es  el  agua  natural  tanto  en  el  bautismo  privado  como  en  el  solemne. 
El  Rituale  Romanum,  al  hablar  de  la  materia  del  bautismo,  no  dice  lo  más 
mínimo  de  la  diferencia  de  materia  válida  para  el  bautismo  privado  y solemne. 
Ver  1 ít.  II,  c.  1,  n*?  4 y 5.  Xoldin-Schmitt,  en  la  Sumiría  Theol.  Moral. 
Vol.  III,  ni*  59,  de  donde  han  sido  sacadas  las  nociones  teológico-morales  que 
se  encuentran  en  el  Compendio  de  Higiene  Pastoral,  nos  dice  textualmente: 
“en  el  bautismo  solemne  la  materia  licita  es  solamente  el  agua  consagrada”. 

Cuando  se  habla  en  la  p.  63  del  bautismo  del  niño  que  está  todavía  en 
el  útero  materno,  o en  el  conducto  del  parto,  se  afirma  lo  siguiente:  “Tam- 
bién es  válido  el  bautismo  si  .se  rocía  con  agua  una  parte  importante  del 
cuerpo  que  no  sea  la  cabeza  (pecho,  cuello,  espalda,  hombros),  pero  si  se 
trata  de  una  parte  menos  importante  (mano,  pie,  brazo)  el  bautismo  es  pro- 
bablemente  inválido,  excepto  en  el  caso  de  cjue  sea  imposible  alcanzar  otra 
parte  que  un  pie  o una  mano,  siendo  entonces  válido”.  El  error  se  encuentra 
en  estas  últimas  palabras,  siendo  entonces  válido.  La  administración  del  bau- 
tismo en  partes  menos  importantes  del  cuerpo  como  las  citadas,  es  dudosa- 
mente válido,  tanto  en  casos  normales  como  en  circunstancias  especiales  por 
la  necesidad.  La  necesidad  implica  únicamente  la  obligatoriedad  de  la  admi- 
nistración del  bautismo  en  tales  circunstancias  de  dudosa  validez,  pues  es  el 
único  medio  que  probablemente  pueda  salvar  el  alma  del  que  se  haya  en 
peligro  de  muerte.  No  habiendo  un  medio  cierto  se  emplea  el  más  probable.  En 
el  caso  presente  es  obligatoria  la  administración  del  bautismo  en  partes  menos 
importantes,  permaneciendo  su  validez  dudosamente  válida,  aún  en  estas  cir- 
cunstancias extremas.  Las  palabras  del  Código  de  Derecho  Canónico  no  dejan 
la  menor  duda.  El  c.  746  § 2 hablando  del  bautismo  del  no-nato  dice:  “Si  el 
niño  hubiera  echado  afuera  la  cabeza  y hay  peligro  próximo  de  muerte,  bautí- 
cesele en  la  cabeza;  y no  se  le  debe  bautizar  luego  bajo  condición,  si  hubiera 
nacido  con  vida”;  y el  § 3:  “Si  hubiera  echado  afuera  otro  miembro,  debe 
bautizársele  en  él  bajo  condición,  si  es  que  hay  peligro  inminente;  pero  en  ese 
caso,  si  una  vez  nacido  tuviera  vida,  debe  ser  bautizado  de  nuevo  bajo  condi- 
ción”. Como  dice  el  canon  que  en  este  último  caso  hay  que  bautizarlo  de  nuevo 
bajo  condición  quiere  decir  que  el  bautismo  no  ha  sido  ciertamente  válido. 
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Luego  dicha  administración,  aún  en  caso  de  necesidad,  permanece  dudosa  en 
su  valide/.  Véase  NoLDiN-ScHMm-,  o.  c.,  n<?  61  c). 

El  canon  1104  dice  textualmente:  “Sólo  por  una  causa  gravísima  y urgen- 
tísima puede  permitirse  por  el  Ordinario  del  lugar. . . que  se  celebre  matrimo- 
nio de  conciencia,  esto  es,  que  se  celebre  el  matrimonio  sin  proclamas  y en  se- 
creto a tenor  de  los  cánones  siguientes”.  Como  puede  verse,  ninguna  palabra, 
en  el  presente  canon,  hace  sospechar  que  el  matrimonio  de  conciencia  pueda 
celebrarse  válidamente  sin  la  presencia  del  sacerdote.  La  nota  64  de  la  p.  83  del 
Compendio  de  Higiene  Pastoral  dice  lo  contrario:  “El  sacerdote  —son  sus  pa- 
labras— no  es  ministro  en  el  matrimonio  sino  asistente.  Su  presencia  y la  de 
los  dos  testigos  está  prescrita  para  la  validez  del  acto.  Forma  tridentina:  coram 
parodio  et  duobus  testibus  (excepciones:  matrimonio  de  conciencia,  c.  1104; 
matrimonio  de  necesidad,  c.  1098)’’.  Confesamos  sinceramente  que  no  vemos 
ninguna  razón  para  explicar  dicho  error  si  no  es  una  mala  traducción. 

Lamentamos  sinceramente  los  errores  que  se  han  deslizado  en  la  presente 
traducción,  y auguramos  para  próximas  ediciones  una  exactitud  mayor. 

H.  Salvo,  S.  ]. 


.^UGUSTiNUs,  Bekenntnisse:  Übersetzt  von  J.  Bernhart,  Nachwort  und  Anmerkun- 
gen  von  H.  U.  von  Balthazar.  (234  págs.).  Fischer,  Frankurt  am  Vlain,  19.57. 

Thomas  Von  Aquin,  Auswahl,  Übersetzung  und  Einleitung  von  J.  Pieper.  (234 
págs.).  Fi.scher,  Frankfurt  am  Main,  1957. 

El  Augustinus-Bekenntnisse  es  una  edición  manual  de  las  Confesiones  de 
San  Agustín,  traducidas  por  J.  Bernhart,  epilogadas  y anotadas  por  Ü.  von 
Balthazar.  Dividida  en  dos  partes,  la  primera  comprende  la  historia  de  la 
conversión  (lib.  1-lX);  y la  segunda,  la  confesión  propiamente  dicha  (lib.  X), 
que  cierra  esta  edición  porque  von  Balthazar  ha  decidido  prescindir  de  los 
últimos  libros  del  original  (Xl-Xlll),  considerándolos  extraños  al  tema  funda- 
mental que  le  interesa  actualizar. 

Esta  edición  está  valorada  y como  matizada  por  elementos  característicos 
de  la  personalidad  de  von  Balthazar  (cfr.  Ciencia  y Fe,  XIII  (1957),  pp.  389- 
391),  que  se  manifiestan  libremente  en  el  epílogo,  que  sitúa  las  Confesiones  en 
la  serie  de  obras  escritas  por  San  Agustín,  y justifica  su  edición  por  separado; 
y en  las  notas  breves  al  texto,  bien  documentadas  en  los  últimos  estudios  agus- 
tinianos,  y escogidas  con  gran  sentido  crítico-histórico.  La  rápida  difusión  de 
esta  edición  (125.000  ejemplares  en  menos  de  dos  años),  confirma  la  actualidad 
de  San  Agustín;  así  como  el  acierto  de  los  detalles  que  la  caracterizan,  por 
ejemplo,  la  división  de  los  capítulos  en  párrafos  abundantes  y bien  titulados, 
las  ya  mencionadas  notas  y,  sobre  todo,  el  epílogo  (pp.  213-222). 

San  Agustín  fue  —nos  dice  von  Balthazar  en  este  epílogo—  un  precursor 
de  la  subjetividad  cristiana  (p.  213).  Subjetividad  que  no  se  encierra  en  la 
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mera  enumeración  de  los  propios  pecados  (que  angustian  a tantos  subjetivistas 
modernos),  sino  que  los  trasciende,  haciendo  de  su  auto-biografía  un  único  acto 
de  adoración  al  Señor  que  reina  en  su  alma.  La  teología  de  San  .\gustln  está 
marcada  por  una  profunda  experiencia  de  pecado  y gracia  personal:  por  esta 
Primera  Semana  de  su  vida  cristiana,  diría  yo,  usando  una  expresión  de  San 
Ignacio  en  su  Ejercicios  Espirituales.  La  teología  agustiniana.  dice  con  toda 
intención  von  Balthazar,  se  mezcla  esencialmente  con  la  narración  de  su  vida 
(p.  216),  porque  también  en  él  la  vida  cristiana  es  una  teología  (cfr.  Ciencia 
y Fe,  XIII  (1957),  pp.  389-390).  Por  eso,  insiste  von  Balthazar,  en  San  .Agustín 
se  verifica  una  completa  reciprocidad  entre  su  biografía,  que  desemboca  en 
una  teología,  y su  teología,  que  se  alimenta  de  las  fuentes  de  su  experiencia 
personal.  Para  demostrarlo,  von  Balthazar  recorre,  una  a una,  las  obras  teo- 
lógicas de  San  Agustín  (pp.  216-219),  que  divide  en  seis  grandes  grupos:  de 
Trinitate,  de  Civitate  Dei,  Sagrada  Escritura,  Salmos,  cartas  de  San  Pablo,  v 
escritos  de  San  Juan, 

El  sentido  de  las  Confesiones,  insiste  von  Balthazar,  es  leológico:  si  se  lass 
analiza  meramente  según  las  reglas  de  la  psicología,  pierden  su  objetixo  (p, 
221).  Y nos  manifiestan  cómo  San  Agustín,  ya  en  su  conversión,  fué  un  hombre- 
de  Iglesia:  su  madre  Afónica  fué  para  él,  en  todo  momento,  un  reflejo  de  la 
Iglesia-Madre;  y en  el  momento  de  su  conversión,  San  .Agustín  sintió  la  ¡presen- 
cia de  hombres  de  su  tiempo,  San  .Antonio,  Mario  Victorino,  Sal  .Anselmo,  tal 
vez  San  Jerónimo...  que  fueron  para  él  Iglesia-visible,  que  lo  atraía  hacia  sí, 
y lo  recibía  en  sus  brazos.  Las  Confesiones  son  —termina  diciendo  von  Baltha-- 
zar — “una  oración,  un  diálogo  con  Dios,  a coro  con  una  comunidad  orante  de 
hombres;  quien  se  sienta  movido  — cuando  las  lee—  a orar  juntamente  con 
ellos,  ha  captado  lo  esencial  de  ellas”  (p.  223).  ¡ 

Esta  es  la  profunda  lección  teológica  de  las  Confesiones  de  San  Agustiti.  ' 

* * * 

La  otra  obra,  Thomas  von  Aquin,  es  una  suerte  de  breviario,  o suma  de 
sentencias  de  Santo  Tomás,  que  pone  al  alcance  del  común  de  las  gentes  los 
tesoros  filosófico- teológicos  del  llamado  Doctor  Communis.  Selección,  traducción 
e introducciones,  todas  ellas  a cargo  de  J.  Pieper:  hay  que  felicitar  al  editor 
por  haberlo  elegido,  pues  este  pensador  se  ha  caracterizado  siempre  por  su 
conocimiento  y aprecio  de  Santo  Tomás. 

La  primera  parte  de  la  selección,  filosófica,  trata  del  Orden  y Misterio  del 
mundo.  La  segunda,  teológica,  titulada  Mirada  de  Aguila,  trata  de  la  Sabiduría 
eterna  y encarnada.  Un  Apéndice,  nos  ofrece  una  cronología  tomista  (tomada 
sobre  todo  de  Grabraann),  nos  recomienda  cuatro  obras  introductorias,  aptas 
para  el  común  de  las  gentes,  y presenta  las  tablas  de  la  edición  (textos  selec- 
cionados, y materias  tratadas). 

Esta  edición,  que  en  medio  año  ha  debido  reeditarse,  está  también  matiza- 
da por  la  personalidad  de  Pieper.  Tiene  también  detalles  prácticos,  como  las 
frases  que  inician  cada  capítulo,  y la  ya  mencionada  presentación  del  texto  en 
breves  sentencias. 
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Ambas  obras,  la  de  von  Balthazar  y la  de  Pieper,  tienen  de  común  un 
espíritu,  y por  eso  he  querido  comentarlas  a la  vez.  Es  el  espíritu  caracte- 
rístico de  la  verdadera  escuela,  tal  cual  ella  se  puede  dar  entre  los  hombres;  y 
tal  vez  sólo  se  da  plenamente  dentro  de  nuestra  Iglesia  (cfr.  Ciencia  y Fe, 
XII-47  (1956),  p.  91,  nota  5).  Tanto  Pieper  como  von  Balthazar  son  discípulos 
personales  de  un  gran  maestro:  en  un  caso,  Santo  Tomás,  y,  en  el  otro,  San 
Agustín.  Ambos,  capaces  de  actualizar  a su  respectivo  maestro,  valiéndose  para 
ello  de  las  propias  reflexiones  y experiencias.  Y ambos  logran  lo  que  preten- 
den: poner  al  alcance  del  común  de  las  gentes  los  tesoros  de  la  propia  escuela. 

En  este  trabajo  de  acercamiento  del  gran  público  de  hoy  a un  gran  maestro 
del  pasado,  Pieper  ha  tenido  que  ingeniarse  más,  porque  el  estilo  literario  de 
.Santo  Tomás  no  es  tan  asequible  al  hombre  de  hoy;  y,  por  eso,  su  arbitrio  de 
hacer  un  breviario  de  sentencias  es  original  y adecuado  (cfr.  Stim.  der  Z.,  161 
(1957-1958),  p.  234).  Von  Balthazar  ha  podido  limitarse  a presentar,  tal  cual, 
una  traducción  de  la  obra  de  su  maestro;  pero  ha  tenido  que  poner  especial 
cuidado  en  que  el  lector  de  hoy  no  perdiera  de  vista  el  sentido  verdadero  de  la 
obra.  Uno  ha  tenido  que  esmerarse  en  la  forma,  y el  otro  en  el  fondo:  quiere 
decir  que  sólo  el  esfuerzo  inteligente  de  los  discípulos  hace  perenne  el  magis- 
terio de  los  grandes  maestros  del  pasado. 

Cabría  una  útil  comparación  entre  los  dos  maestros  tradicionales,  Santo 
I omás,  y San  Agustín:  a través  de  los  esfuerzos  de  los  respectivos  discípulos, 
se  ve  que  el  uno  —Pieper—  piensa  que,  en  Santo  Tomás,  el  sentido  es  inequí- 
voco, y que,  para  captarlo,  al  lector  de  hoy  le  basta  animarse  a leerlo;  mientras 
el  otro  discípulo  —von  Balthazar—,  piensa  que,  en  la  lectura  de  San  Agustín, 
el  lector  puede  desorientarse,  resbalando  por  la  superficie  de  sus  expresiones,  y 
no  penetrando  en  el  sentido  teológico  de  las  mismas. 

Estos  esfuerzos  muestran  también  en  dónde  está  el  peligro  característico  de 
ambos  maestros:  el  discípulo  de  Santo  Tomás,  ganado  por  la  precisión  de  bus 
fórmulas,  corre  peligro  de  fijarse  demasiado  en  ellas  (cfr.  Ciencia  y Fe,  XII-47 
(1956),  p.  94,  nota  1 1);  mientras  que  el  discípulo  de  San  .Agustín  puede  perder 
el  rumbo  en  el  mar  de  sus  ideas,  que  no  se  dejan  fácilmente  reducir  a pocas 
fórmulas.  Ambos  necesitan  del  esfuerzo  continuo  de  sus  actuales  discípulos, 
para  que  el  espíritu  de  ambos  oriente  la  mentalidad  moderna. 

Esta  es  la  lección  práctica  que  nos  dan  Pieper  y von  Balthazar:  no  sólo  hay 
que  repetir  lo  aprendido  a la  sombra  de  un  maestro,  por  grande  que  sea,  sino 
que  hay  que  actualizar  de  continuo,  por  el  propio  esfuerzo,  la  doctrina  magistral. 

Podría  todavía  cuestionarse  la  ventaja  que,  para  el  progreso  de  la  filosofía 
cristiana  y la  teología,  podría  tener  la  mera  edición  de  una  obra  clásica.  Esta 
cuestión  ha  sido  planteada  en  general,  respecto  de  toda  obra  o monografía 
histórica  (cfr.  K.  Rahner,  Schriften  zur  Theologie,  Benziger,  Einsiedeln,  1954, 
vol.  I,  pp.  16-19):  en  nuestro  caso  particular,  creo  que,  al  menos  entre  los 
lectores  a quienes  la  edición  se  ofrece,  es  ésta  tal  vez  la  mejor  manera  de  pro- 
vocar una  inquietud  filosófica  y teológica  profunda,  y orientar  la  búsqueda  de 
una  verdad  más  personalmente  sentida  en  la  vida  ordinaria. 

Ai.  A.  Fiorito,  S.  I. 
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FRAN901S  Charmot,  En  Retraite  avec  le  Sacre  Coeur.  (210  págs.).  Editions  du 

Cédre,  París,  1953. 

Este  pequeño  libro  revela  una  buena  doctrina  teológica,  una  gran  experien- 
cia personal,  y,  a la  vez,  un  gran  tacto  en  la  dirección  espiritual,  que  respeta 
la  idiosincrasia  del  alma  que  dirige,  pero  sabe  conducirla  por  el  único  camino 
que  lleva  al  Padre:  Jesucristo,  en  el  Espíritu  Santo. 

El  estilo  del  P.  Charmot  se  puede  caracterizar  de  suaviter  et  fortiter:  sua- 
vidad len  el  modo,  que  es  el  de  la  oración  personal;  y firmeza  en  la  doctrina, 
que  es,  en  resumen,  la  devoción  al  Corazón  de  Jesús.  El  estilo,  y hasta  la 
diagp'amación  tipográfica,  que  —como  dice  su  autor—  imita  a los  salmos  (p.  11), 
con  sus  líneas  separadas,  y su  diálogo  del  Señor  al  alma,  corresponden  al  modo 
de  orar  ignaciano  por  compás  (Ejercicios  Espirituales,  n.  258).  Es  un  acierto 
de  este  libro,  que  no  sólo  ofrezca  materia  de  oración,  sino  que  también  enseñe 
prácticamente  a hacerla.  Esto  segundo  es  de  mayor  trascendencia  para  el  per- 
feccionamiento de  un  alma  en  la  oración. 

Otro  acierto  de  Charmot  ha  sido  el  no  evitar  las  repeticiones  en  lo  esencial 
de  la  materia.  Es  importante,  en  la  práctica  de  la  oración,  la  repetición:  como 
dice  San  Ignacio  en  los  Ejercicios  Espirituales,  “no  el  mucho  saber...  satisface 
al  alma...  mas  el  sentir  y gustar  de  las  cosas  internamente”  (n.  2).  Y esta 
interiorización  en  las  cosas  de  Dios,  se  facilita  cuando  al  alma  se  la  hace  detener 
en  ellas,  sea  materialmente  (cfr.  E.  Hernández,  Guiones  para  un  cursillo  práctico 
de  dirección  espiritual.  Comillas,  1954,  pp.  84-87,  acerca  de  lo  que  este  autor 
llama  las  paradas  en  la  oración,  tanto  del  entendimiento  como  de  la  voluntad), 
sea  que  se  la  haga  pasar,  más  de  una  vez,  por  el  mismo  tema  de  oración. 

• • • 

En  cuanto  a la  doctrina  teológica  de  este  libro,  el  autor  insiste,  como  el 
título  lo  indica,  en  la  doctrina  del  Corazón  de  Jesús.  El  último  capítulo.  Ser 
uno  con  el  Padre  y el  Hijo  (pp.  205-208),  resume  esta  doctrina.  Y en  sus  líneas 
generales,  coincide  con  la  interpretación  teológica  de  tal  devoción,  tal  cual  H. 
Rahner  la  expone  en  Teología  de  la  predicación  (Plantín,  Buenos  Aires,  1950, 
pp.  108-126).  El  eje  de  esta  interpretación  sería  un  texto  del  Evangelio  de  San 
Juan,  según  una  nueva  puntuación:  “El  último  día,  el  más  solemne  de  la 
fiesta,  Jesús,  pKtniéndose  de  pie,  clamó:  Si  alguno  tiene  sed,  venga  a Mí,  y beba 
cjuien  crea  en  Mí.  Como  ha  dicho  la  Escritura:  de  sus  entrañas  manarán  to- 
rrentes de  agua  viva.  Dijo  esto  del  Espíritu  que  habían  de  recibir  los  que 
creyeran  en  El.  Todavía  no  había  Espíritu,  por  cuanto  Jesús  no  había  sido 
glorificado”  (Juan,  7,  37  ss.). 

El  gran  don  de  la  redención,  la  vida  nueva  en  el  sentido  de  San  Pablo,  la 
vida  eterna  de  la  teología  de  San  Juan,  el  reino  de  los  cielos  de  la  predicación 
sinóptica,  todo  esto  es,  en  definitiva,  la  inda  espiritual,  el  pneuma.  Jesucristo 
es  el  dador  del  Espíritu.  Su  Humanidad  fué  infinitamente  santificada  por  la 
unión  con  la  segunda  Persona  divina.  Fué  ungida  por  el  Espíritu  .Santo  (Luc., 
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4,  18;  Heb.,  1,  9).  Sólo  El  posee  el  Espíritu  con  plenitud  y sin  medida  (Juan, 

5,  34).  Por  esta  razón.  Cristo  es  el  que  da,  a toda  carne,  esta  vida  del  Espíritu. 
Pero  la  Humanidad  de  Jesús  debía  participar  plenamente  de  estos  frutos  del 
Espíritu,  recién  después  de  ser  glorificada  por  el  sufrimiento,  por  la  Cniz.  La 
glorificación,  o sea,  la  irrupción,  sobre  su  Humanidad,  de  la  espiritualización 
que  le  es  debida,  está  unida  de  tal  suerte  con  la  muerte  de  cruz,  y depende 
de  ella  en  tal  forma,  que  Jesús  puede  llamar,  a la  Pasión,  su  glorificación.  Esta 
espiritualización  es  obra  del  Espíritu  Santo:  “Ule  me  clarificabit”  (Juan,  16,  14). 
Lo  es  también  del  Padre  (Juan,  12,  28;  17,  1-5).  Y fruto  de  la  glorificación 
de  Jesús  es  la  glorificación  del  Padre,  es  decir,  la  repatriación  de  la  humanidad 
(de  aquellos  ‘que  Tú  me  diste”,  Juan,  17,  6 ss.)  al  Corazón  del  Padre,  a la 
gloria  que  el  Logos  tuvo  antes  que  el  mundo  fuera  (Juan,  17,  5,  23-24).  Iglesia, 
gracia  y visión  beatífica,  tienen  su  origen  en  la  glorificación  del  Hijo  de  Dios 
por  la  muerte  en  cruz.  Por  aquí  podemos  comprender  lo  que  quiso  decir  Cristo 
cuando,  en  las  horas  supremas  de  su  vida  terrena,  habló  del  agua  vivificante 
que  brotaría  de  su  interior  (Juan,  7,  37  ss.).  San  Juan  anota  a este  propósito: 
“Todavía  no  se  había  dado  el  Espíritu,  porque  Jesús  no  había  sido  glorificado”. 
Esta  elevada  profesía  del  agua  vivifica,  la  cual  es  el  Espíritu  Santo,  debe  leerse 
según  la  recta  puntuación,  mantenida  firmemente  en  el  antiguo  kerig;ma,  y que 
antes  hemos  citado. 

En  esta  concepción,  se  hacen  prodigiosamente  diáfanas  estas  palabras  evan- 
gélicas, tan  incomprensibles  de  otra  manera.  La  fuente  del  agua  vivificadora 
es  el  mismo  Redentor:  de  su  interior,  de  su  koila,  esto  es,  de  su  Corazón,  brota 
la  corriente  de  agua  viva.  Sólo  así  se  cumple  lo  que  dice  la  Escritura,  y lo 
que  es  sensibilizado  en  la  ceremonia  judía  de  la  hidroforía  de  las  grandes  festi- 
vidades: el  Mesías  venidero,  en  fuerza  de  su  unción,  dará  el  Espíritu  Santo,  el 
agua  vivificadora  (Is.,  12,  3;  Ezeq.,  47,  1;  Zac.,  13,  1;  14,8).  Así  se  cumple  que 
el  Mesías,  como  segundo  Moisés  del  pueblo  escogido,  repita  el  portentoso  milagro 
de  hacer  manar  agua  de  una  roca;  así  como  también  repite  el  prodigio  del 
maná,  ciivo  cumplimiento  promete  en  el  mismo  Evangelio  de  San  Juan.  En 
las  dos  ocasiones,  el  pueblo  dice:  “ELste  es  el  Profeta,  el  Mesías”  (Juan,  6,  14; 
7,  40-41),  porque  sabía  que  el  'Mesías  debía  ser  igual  a Moisés  (Act.,  3,  22; 
7,  37).  Así  como  de  la  roca  aquella,  que  simbolizaba  al  Mesías,  brotó  agua  al 
ser  golpeada,  así  también,  del  interior,  del  Corazón  del  verdadero  Mesías,  debe 
brotar  agua  al  ser  golpeado  por  el  dolor.  Abresenos  así  la  inteligencia  para 
comprender  por  qué,  según  la  profunda  teología  de  San  Juan,  brotaron  agua  v 
sangre  del  costado,  de  lo  más  íntimo  del  Redentor,  en  el  instante  definitivo  de 
su  glorificación  en  la  Cruz,  inmediatamente  después  de  su  muerte  (Juan,  19,  34- 
37).  El  Mesías,  muerto,  sacrificado,  traspasado,  piedra  golpeada,  en  una  palabra, 
el  Mesías  glorificado,  se  convierte  en  la  fuente  de  agua  viva.  Cruz  y Espíritu, 
sangre  v agua,  sufrimiento  y glorificación,  se  corresponden  mutuamente.  Esta 
es  la  exégesis  divina  que  el  Señor  resucitado,  “comenzando  por  Moisés,  y pa- 
sando por  todos  los  profetas”,  les  hizo  a los  discípulos,  camino  de  Emaús,  como 
prueba  de  su  aseveración:  ‘‘¿No  debía  acaso  el  Mesías  padecer,  y entrar  así  en 
su  gloria?”  (Luc.,  24,26-27). 
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Esta  concepción  responde  directamente  a una  necesidad  apremiante  de  la 
hora,  a saber,  fundamentar,  en  el  dog^ma  y la  tradición,  la  devoción  al  Corazón 
de  Jesús,  del  cual  El  mismo  ha  dicho;  “De  él  saldrán  torrentes  de  agua  viva”. 
El  más  alto  don  de  este  Corazón  es  el  Espíritu,  y por  esto,  la  Iglesia.  La  más 
profunda  profesión  de  fe  en  la  adoración  del  Corazón  de  Jesús  es  la  palabra 
del  kerigma  primitivo,  el  Credo:  Creo  en  el  Espíritu  Santo,  la  Santa  Iglesia 
católica...  En  las  profundas  relaciones  entre  Iglesia  y Espíritu,  echa  raíces  la 
unidad  de  la  Iglesia,  según  la  profunda  teología  de  San  Pablo:  “Unum  Corpus, 
et  unus  Spiritus”  (Efes.,  4,4). 

Por  eso  decía,  al  principio  de  mi  comentario,  que  el  último  capítulo  del 
P.  Charmot,  titulado  Ser  uno  con  el  Padre  y el  Hijo,  es  un  resumen,  teológica- 
mente exacto,  de  la  devoción  al  Sagrado  Corazón  de  Jesús.  Sobre  todo  si  se  lo 
relaciona  con  un  capítulo  anterior,  y central  del  libro.  El  agua  viva  (pp.  179- 
183). 

* • * 

En  este  paréntesis  que  me  he  permitido,  he  esquematizado  la  doctrina  del 
P.  Charmot,  según  un  esquema  del  P.  H.  Rahner  (cfr.  Teología  de  la  predica- 
ción, Plantín,  Buenos  Aires,  108-126),  cuyo  punto  de  partida  es  una  nueva  lec- 
tura del  texto  de  San  Juan,  mencionado  al  principio  (cfr.  Flumina  de  ventre 
Christi,  Bíblica,  22  (1941),  pp.  269  ss„  368  ss.),  de  la  cual  se  hace  eco  la  última 
Encíclica  de  Pío  XII,  sobre  la  devoción  al  Sagrado  Corazón  de  Jesús  (cfr. 
Haurietis  aquas,  AAS.,  48  (1956),  p.  310). 

Volviendo  la  mirada  al  modo  de  orar,  enseñado  y practicado  en  este  libro 
del  P.  Charmot,  me  parece  oportuno  mencionar  la  última  obra  del  mismo, 
escrita  acerca  del  tema  de  la  oración,  L’Oraison,  Echange  d’amour  (Edit.  Apos- 
tolat  de  la  Priére,  Toulouse,  1957).  Especialmente  lo  que  el  autor  dice  de  los 
ritmos  de  oración  (pp.  159-160),  pues  el  Retraite  avec  le  Sané  Coeur,  que  co- 
mento, es  un  ejemplo  de  uno  de  estos  ritmos. 

En  ese  sitio,  el  P.  Charmot  comenta  un  texto  de  los  Ejercicios  Espirituales, 
titulado  Tres  modos  de  orar,  no  porque  sean  los  únicos  posibles,  sino  porque 
son  una  tripartita  introducción  en  la  vida  de  oracón,  atando  se  apoya  en  un 
texto  ajeno;  más  aún,  como  el  P.  Charmot  interpreta,  tales  modos  de  orar  se 
pueden  apoyar,  en  su  tanto  en  realidades  o hechos  o personas  con  quienes  uno 
se  encuentre,  en  la  vida  diaria.  Lo  que  caracterizaría  estas  tres  modos  de  orar 
es  el  ritmo  propio  de  cada  uno:  el  primero,  seria  el  mismo  ritmo  de  la  medita- 
ción, en  el  cual  lo  único  que  se  fija  no  es  el  ritmo  propio  de  cada  meditación, 
sino  la  amplitud  total  de  la  materia  (mandamientos,  pecados  capitales,  poten- 
cias del  alma  y sentidos);  el  segundo  modo  de  orar,  es  un  ritmo  algo  más 
rápido,  marcado  por  cada  palabra  o frase  de  una  oración  vocal,  mientras  se  le 
encuentre  sentido;  y el  tercer  modo,  es  un  ritmo  mucho  más  rápido  aún,  que 
casi  se  identifica  con  el  compás  de  la  misma  respiración  del  que  ora.  El  P. 
Charmot  añade,  por  su  cuenta,  un  ritmo  especial,  que  es  el  del  canto  o el 
de  la  oración  vocal  pública,  intermedio  entre  el  segundo  y el  tercer  modo  de 
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Tero  lo  esencial  del  modo  de  orar  del  P.  Charmot  no  es  propiamente  esta 
variedad  de  ritmos  (aunque  la  expresión  sea  original),  sino  lo  que  expresa 
el  subtítulo,  Echange  d’amour,  tal  cual  lo  explica  en  el  capítulo  primero  (pp. 
5-17):  la  oración  es  un  intercambio  de  amor,  durante  el  cual  uno  sólo  es  el 
amor  intercambiado,  tjue  nace  de  Dios  en  nosotros  (p.  9).  Como  se  ve,  es  una 
definicióii  de  la  oración  a [jarlir  de  Dios,  como  una  iniciativa  de  la  Trinidad 
respecto  de  cada  una  de  nuestras  almas,  como  una  efusión  de  su  misericordia 
cu  nosotros,  como  una  especie  de  prolongación  de  la  Encarnación  del  Verbo 
en  cada  uno  de  sus  miembros  (p.  5).  5’  tal  es  el  modo  de  orar  que  el  P,  Channot 
hace  practicar  en  su  Retraite  ax’er  le  Sacre  Coeur. 

M.  A.  Fiorito,  S.  I. 


André  Combes,  Ext  Retraite  airee  Sainte  Théri'se  de  Lisieux.  (175  págs,).  Edil. 

du  Cédre,  Paris,  1952. 

Retiro  espiritual  nos  dice  (iomltes.  es  entrar  en  la  escuela  de  un  maestro 
espiritual  (p.  11).  Y luego  precisa:  entrar  en  la  escuela  de  alguien,  y no 
meramente  ir  a ella,  es,  por  de  pronto,  elegirlo  como  maestro;  luego,  verlo 
vivir  y escucharlo  enseñar;  y,  en  fin,  imitar  su  ejemplo,  a la  vez  que  se  hace 
propia  su  doctrina  (p.  13).  Verdad  y ser,  en  la  vida  de  gracia,  son  inseparables. 
Por  eso,  el  predicar  un  retiro  es,  en  el  fondo,  tratar  de  comunicar  una  vida; 
querer  predicarlo  de  otra  manera,  es  ser  un  intermediario  molesto,  que  impe- 
diría el  contacto  con  el  maestro  escogido.  Consiguientemente,  el  predicador  de 
un  retiro  debe,  en  primer  término,  vivir  la  doctrina  que  predica:  él  es  el 
primero  que  ha  de  hacer  el  retiro,  antes  de  predicarlo  a otros.  Intelectualmente 
hablando,  esto  supone  respetar  todas  las  reglas  de  la  crítica  histórica:  fijar 
la  atención  en  los  escritos  del  maestro,  buscar  el  sentido  exacto  de  cada  una 
de  las  palabras  importantes,  relacionarlas  entre  ai,  compararlas,  declararlas  las 
unas  por  las  otras,  situarlas  en  la  trayectoria  constantemente  progresiva,  aunque 
tal  vez  discontinua,  del  alma  que  las  escribió  (p.  1¿);  esta  enumeración  de 
condiciones  coincide  fundamentalmente  con  las  reglas  de  la  metodología  histó- 
rica. De  hecho,  este  es  el  descuido  fundamental  de  otros  intérpretes  de  Santa 
Teresa  de  Lisieux,  que  Combes  no  cita,  pero  que  condena  ferozmente  (p.  19,68). 
Por  su  parte.  Combes  se  esmera  en  las  citas  del  texto  autógrafo  de  la  Historia 
de  un  alma,  notando  con  gusto  los  añadidos  y alteraciones  del  texto  clásico  (p. 
8,  y passim  en  las  notas).  No  pierde  ocasión  de  profesar  su  respeto  al  método 
crítico-histórico  (pp.  41-42,  nota  11,  respondiendo  a Lucien-'Marie  de  Saint 
Joseph). 

Me  he  detenido  un  poco  en  este  detalle  del  libro  de  Combes,  porque  sería 
una  lástima  que,  quienes  se  interesan  por  la  teología  y la  historia  de  la  espi- 
ritualidad de  Santa  Teresita,  no  tuvieran  en  cuenta  este  libro,  porque  su  título 
de  Retraite  corresponde  a una  literatura  piadosa  que  a ellos  tal  vez  no  les 
interesa  personalmente.  Es  verdad,  el  estilo  del  texto  está  de  acuerdo  al  título. 
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y a su  origen  (porque  el  libro  fué,  de  hecho,  predicado  en  dos  retiros,  p.  7). 
Pero  las  notas  al  texto  responden  a la  personalidad  de  su  autor,  historiador  ^ 
crítico;  y suministran  tantas  referencias  a sus  otras  obras  teresianas,  que  hacen 
de  esta  sencilla  obra  una  especie  de  instrumento  de  trabajo  en  el  estudio  de  la 
espiritualidad  de  Santa  Teresa  del  Niño  Jesús. 

En  este  sentido,  es  interesante  tener  en  cuenta  todas  las  veces  cjue  Combes 
se  refiere  al  verdadero  autógrafo  de  Santa  Teresa,  ya  que,  una  vez  publicado  éste, 
se  plantea  la  cuestión  de  sus  ventajas  respecto  del  texto  clásico  (cfr.  Rev.  d’Asc. 
et  .^fyst.,  33  (1957),  pp.  95-100).  Para  resolver  este  problema,  será  bueno  tener 
en  cuenta  los  casos  que  Combes  aquí  señala:  pp.  22,  nota  8;  pp.  35-36,  nota  3; 
pp.  54  ,55,  nota  22;  pp.  86-87,  nota  6;  p.  89,  nota  12.  Son  otros  tantos  argumen- 
tos en  favor  del  autógrafo,  y sus  ventajas  positivas. 

Otro  detalle  de  la  personalidad  de  Combes:  su  insistencia  —legítima,  en  un 
historiador—  en  un  texto  de  la  Santa,  expresión  de  la  orientación  teológica  que 
recibió  de  un  predicador  de  su  tiempo,  el  Abate  Arminjon,  en  un  sermón  sobre 
el  fin  de  lo  presente,  y sobre  los  misterios  del  futuro  (pp.  38-42). 

* * * 

Las  observaciones  de  Combes,  sobre  la  espiritualidad  de  Santa  Teresa,  son 
todas  interesantes,  como  se  podía  esperar  de  su  conocimiento  del  tema.  Pero 
quiero  llamar  la  atención  sobre  una,  porque  en  ella  afirma  la  identidad  más 
pura  entre  verdad  y ser,  que,  como  dije  al  principio,  caracteriza  a la  escuela 
espiritual  del  cristianismo:  “Lo  que  caracteriza  a Teresa...  es  la  evidencia  do- 
minante con  que  la  lógica  de  la  fe  se  impone  a su  espíritu.  La  caracteriza  siem- 
pre. Desde  sus  primeros  balbuceos,  hasta  el  último  aliento  de  su  Novissima 
verba,  no  dirá  una  sola  palabra  que  no  sea  la  expresión  de  esa  conexión  in- 
frangibie: para  Teresa,  no  existe  intervalo  perceptible  entre  convicción  y acción; 
la  doctrina  que  ella  cree,  determina  siempre,  de  inmediato,  lo  que  hace.  En 
esta  inmediatez  se  enraiza  su  caminito”  (p.  34). 

Atpií  noto  una  extraordinaria  semejanza  entre  la  espiritualidad  teresiana, 
expresada  en  este  caminito,  y la  espiritualidad  ignaciana,  tal  cual  San  Ignacio 
la  expresa  en  el  Principio  y Fundamento  de  sus  Ejercicios  Espirituales  (n.  23): 
así  como  la  expresión  de  Santa  Teresa  de  Lisieux  significa,  en  la  simplicidad 
del  termino,  la  inmediatez  de  la  entrega  a Dios,  y la  identidad  de  la  doctrina 
con  la  vida,  así  también  la  redacción  del  texto  ignaciano,  en  el  uso  de  las  con- 
junciones y en  la  subordinación  de  las  frases,  significa  la  misma  inmediatez,  y 
la  misma  identidad.  Por  eso,  desde  el  principio  del  texto  ignaciano,  que  es 
Dios  creador  —y  no,  como  aparentemente  parece,  el  hombre  creado—  hasta  el 
fin,  que  es  la  búsqueda  de  lo  tpie  más  conduce  a Dios,  no  existe  solución  de 
continuidad.  Existe  una  única  lógica,  sin  salto  brusco:  la  lógica  de  la  fe,  la 
va  dando,  con  toda  seguridad  y certeza,  la  mera  sucesión  de  las  frases-claves 
del  texto  ignaciano:  “El  hombre  es...  para...  y mediante  esto...  De  donde 
.se  sigue...  Por  lo  cual  es  menester...  en  tal  manera...  solamente  deseando  y 
eligiendo  lo  que  más  conduce...’’.  Todas  estas  frases  se  hallan  en  el  orden  del 
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ser,  en  el  cual  se  identifican  verdad  y vida:  y constituyen  del  principio  al  fin, 
una  única  afirmación  de  todo  el  ser  del  hombre,  frente  a Dios. 

Más  aún,  el  disminutivo  teresiano  del  caminito,  corresponde  perfectamente 
al  superlativo  ignaciano,  de  lo  que  más  conduce;  así  como  recuerda  el  superla- 
tivo con  que  Santo  Tomás,  en  la  Secuencia  de  la  misa  de  Corpus  Cristo,  expre- 
saba la  totalidad  de  la  entrega  del  hombre  a Dios:  “quantum  potes,  tantum 
ande,  quia  maior  omni  laude,  nec  laudare  sufficis”. 

« * * 

Quiero  fijarme  también  en  unas  páginas  de  Combes,  que  caracterizan  su 
estilo  de  investigador  y,  al  mismo  tiempo,  sin  él  tal  vez  pensarlo,  permiten  en- 
tender el  valor  universal  de  la  Primera  Semana  de  los  Ejercicios  Espirituales, 
aún  para  almas  santas. 

En  el  capítulo  3,  Fidelidad  y debilidad.  Combes  trata  el  tema  del  pecado 
y las  pasiones  en  Santa  Teresa  del  Niño  Jesús.  Admitida  la  experiencia  de 
la  debilidad  en  ella,  hay  quienes  objetan  que,  no  habiendo  experimentado  ni 
el  asalto  de  las  pasiones  ni  el  mismo  pecado,  Teresa  sería  un  caso  totalmente 
aparte  en  la  vida  espiritual  (p.  57).  Admitida  la  ausencia  el  pecado,  dice 
Combes,  hay  que  ser  más  preciso  en  lo  que  se  refiere  a las  pasiones:  más  bien 
que  ignorarlas,  Teresa  las  ha  dominado  siempre  (p.  59).  A este  propósito,  existe 
Un  texto  en  el  Autógrafo  que  desgraciadamente  la  edición  clásica  minimizó: 
el  aviso  que  el  P.  Pichón  le  dió,  al  término  de  la  confesión  que  pacificó  defi- 
nitivamente su  alma.  Citemos  a Combes:  “.Aprés  lui  avoir  affirmé  solennelle- 
ment:  en  présence  du  bon  Dieu,  de  la  Sainte  Vierge  et  de  tous  les  Saints,  je 
déclare  que  jamais  vous  n’avez  commis  un  seul  péché  mortel;  le  saint  jésuite 
ajouta,  non  c’est  qui  a été  imprimé  (Bénissez  le  Seigneur  de  ce  qu’il  a fait  pour 
vous  gratuitement,  sans  aucun  mérite  de  votre  part),  mais  ceci:  Remerciez  le 
bon  Dieu  de  ce  qu’il  a fait  pour  vous,  car  s’il  vous  abandonnait,  au  lieu  d’étre 
un  petit  ange,  vous  deviendriez  un  petit  démon”  (Histoire  d’une  ame,  c.  VII, 
p.  119,  ramené  á l’autographe;  Combes,  pp.  59-60).  Esto  no  es  todo.  Combes 
añade  el  testimonio  expreso  de  la  Santa,  por  el  cual  se  ve  que  se  sentía  perdo- 
nada: "...Je  le  sais,  celui  á qui  on  remet  moins,  aime  moins,  mais  je  le  sais 
aussi  que  Jésus  m’a  plus  remis  qu’a  sainte  Madeleine,  puis  qu’il  m’a  remis 
d’avance,  m’empéchant  de  tomber...’’  (Histoire  d’une  áme,  c.  IV,  pp.  64-65,  ra- 
inené  á l’autographe;  Combes,  pp.  61-62). 

Citemos  ahora  textualmente  el  comentario  final  de  Combes:  "Innocente, 
sainte  Thérése  de  l’Enfant  Jésus  n’a  pas  l’experience  personnelle  de  nos  chutes, 
mais,  du  péché,  elle  a,  plus  et  mieux  que  les  pécheurs,  le  sens’’  (p.  63).  En  todo 
esto  se  advierte  el  buen  sentido  histórico  de  Combes;  primero,  porque  recurre 
al  texto  auténtico,  en  el  momento  oportuno;  y luego,  porque  lo  confirma,  y a 
la  vez  lo  completa,  con  otro  texto  ulterior  de  la  misma  santa.  Se  justifica  pues 
el  recurso  de  Combes  al  texto  original,  cuya  lectura  es  indispensable  para  enten- 
der la  prudencia  (que  algunos  han  criticado  duramente,  cfr.  H Urs  Von  Bal- 
THAZAR,  Teresa  de  Lisieux,  Herder,  Barcelona-Buenos  Aires,  pp.  103-104)  del 
P.  Pichón.  Pero,  además.  Combes  manifiesta  un  sentido  teológico  muy  acertado. 
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al  sacar  todas  las  consecuencias  espirituales  del  texto;  es  más  importante,  para  un 
alma,  el  sentido  del  pecado,  que  su  misma  experiencia.  Y este  sentido  del 
pecado,  junto  con  el  conocimiento  de  la  gracia  preveniente,  permite  a cualquiera 
—también  a una  santa  que  no  ha  pecado—  el  sentirse  perdonado,  redimido  por 
Cristo,  tal  vez  más  plenamente  (esto  depende  de  la  gracia  de  Dios)  que  habien- 
do pasado,  de  hecho,  por  la  experiencia  del  pecado  actual. 

Este  hecho  teresiano,  con  su  interpretación  teológica,  confirma  la  inter- 
pretación que  en  otra  ocasión  he  dado  de  la  Primera  Semana  de  los  Ejercicios 
de  San  Ignacio:  esta  etapa  de  los  Ejercicios  no  es  meramente  para  pecadores, 
sino  también  —y  sobre  todo—  para  almas  santas.  La  materia  que  en  ella  se 
propone  es  la  historia  de  iniquidad,  que  se  extiende  con  tal  rigor  dialéctico 
sobre  el  mundo  que,  si  yo  —puede  decir  también  un  santo—  me  encuentro 
fuera  de  esa  iniquidad,  o es  por  haber  recibido  el  perdón  después  de  haber 
pecado,  o por  haber  sido  prevenido  del  mismo.  Lo  esencial  de  esta  Primera 
semana  es,  paar  San  Ignacio,  el  sentido  del  pecado:  o sea,  la  experiencia,  no  del 
mismo  pecado,  sino  de  su  misterio,  de  su  dialéctica,  de  su  historia  (Cfr.  Ciencia 
y Fe,  XIII  (1957),  pp.  539-542). 

La  historia  del  pecado,  tal  cual  la  propone  San  Ignacio,  abarcando  el  pri- 
mero, segundo  y tercer  pecado  (primer  ejercicio),  y los  pecados  personales  (que 
no  son  solamente  los  actuales,  sino  —sobre  todo—  los  pecados  capitales;  cfr. 
J.  Calveras,  La  fealdad  y malicia  de  cada  pecado  mortal  cometido.  Mantesa, 
24  (1952),  pp.  177-181).  tiene  por  objetivo  captar  este  sentido  del  pecado,  que 
se  precipita  pujante  sobre  mí,  y del  que  sólo  me  libra  la  gracia,  sea  la  que 
perdona,  sea  la  que  previene.  E importa  más  esa  historia,  ese  Corpus  diaboli  de 
que  hablaba  Orígenes,  que  los  detalles  personales,  necesarios  sólo  para  una 
■confesión.  Porque,  en  la  medida  que  se  sienten  las  dimensiones  reales  de  ese 
cuerpo  de  pecado,  o masa  damnata  (para  esto,  la  meditación  del  infierno), 
se  sentirá  la  presencia,  en  uno  mismo,  de  la  gracia  que  perdona  o que  pre- 
•viene. 

Esta  teología  de  la  historia,  que,  partiendo  del  hecho  del  primer  pecado  (el 
de  los  ángeles  caídos),  descubre  la  economía  del  pecado,  en  pugna  con  la  eco- 
nomía de  la  gracia,  tiene  más  importancia,  en  la  Primera  Semana  de  los  Ejer- 
cicios, que  un  examen  de  conciencia.  Para  almas  poco  delicadas,  y que  necesitan 
• este  examen,  San  Ignacio  no  les  hace  hacer  la  Primera  semana,  sino  algunos 
ejercidos  —desmembrados—  de  ella,  como  el  examen  particular  y general  (Ejer- 
cicios Espirituales,  n.  18),  completándolos  con  los  modos  de  orar  sobre  los 
mandamientos,  y cosas  semejantes.  Como  se  ve,  para  almas  rudas,  San  Ignacio 
escoge  todo  lo  que  puede  ayudar  a la  confesión,  y no  propiamente  lo  que  se 
necesita  para  fundamentar  la  vida  espiritual  de  perfección.  La  Primera  Semana, 
en  cambio,  es  esta  fundamentación:  la  base  de  toda  vida  espiritual  es  el  sentido 
del  pecado  (J.  Beinaert,  Sens  de  Dieu  et  sens  du  peché,  RAM,  26  (1950),  p.  19); 
y también  el  santo  tiene  que  fundarse  en  él. 
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Estas  reflexiones,  alrededor  de  uno  de  los  capítulos  de  la  obra  de  Combes 
([ue  juzgo,  deja  entender  la  riqueza  que  se  oculta  en  este  libro,  pequeño  en  su 
tamaño,  y sencillo  en  su  titulo,  pero  digno  de  la  personalidad  de  su  autor. 

La  comparación  de  la  espiritualidad  de  Santa  Teresa,  en  su  mismo  origen 
y tal  cual  la  manifiesta  la  Autobiografía  auténtica,  con  la  espiritualidad  de  San 
Ignacio,  en  su  origen  también  y en  el  Principio  y Fundamento  de  sus  Ejercicios 
Espirituales,  no  está  explícita  en  la  obra  de  Combes  v,  tal  vez,  ni  siquiera  en 
su  pensamiento;  pero  es  instructiva. 

M.  A.  Fiorito,  S.  I. 


\ icroR  DE  LA  ViERCE,  Réalisme  spirituel  de  sainte  Thérése  de  Lisieux,  d’apré  les 
manuscrits  authentiques  (199  págs.).  Lethielleux,  París,  1956. 

Liste  libro  se  anuncia  como  una  pedagogía  teologal  (p.  Vil),  que  quiere 
presentar  progresiva  y concretamente  el  ideal  espiritual  teresiano.  Otros  autores 
han  hecho  el  estudio  teológico  de  los  escritos  de  la  Santa,  o el  análisis  espiritual 
de  sus  experiencias  (Liagre,  Petitot,  Philippon,  Combes...).  Víctor  de  la  Vierge 
nos  quiere  mostrar  a la  Santa  en  acción,  encontrando  su  propio  caminito,  y luego 
trabajando  para  que  las  almas  que  la  rodean  vayan  por  él;  porque,  antes  de 
enseñar  con  sus  escritos,  Teresa  de  Lisieux  ha  enseñado  de  palabra  y de  obra 
(Pío  XI,  Discurso  del  17  de  mayo  de  1925).  Esta  concreta  enseñanza  es  el  objeto 
de  este  libro,  que,  dando  por  supuestas  las  bases  doctrinales  de  la  misma,  se 
propone  revivirla. 

El  plan  del  libro  corresponde  al  enfoque  pedagógico  elegido;  después  de  un- 
rápido  análisis  del  medio-ambiente  de  Teresa  en  el  Carmelo  de  Lisieux,  y del 
clima  espiritual,  que  trata  de  crear  a su  alrededor  para  luego  revelar  su  caminito 
de  amor  (cap.  I),  el  autor  ensaya  exponer  la  experiencia  personal  teresiana,  base 
fundamental  de  su  magisterio  ulterior.  Trata  además  de  explicitar  la  intención 
de  su  búsqueda  espiritual  (cap.  II),  para  ver  de  inmediato  cómo  va  descubriendo, 
progresivamente,  todos  los  elementos  de  su  doctrina  (cap.  III).  Enseguida,  escucha 
a la  Santa  enseñar  su  doctrina,  y comunicar  a las  almas  los  frutos  de  su  expe- 
riencia exterior:  para  eso,  ante  todo  les  mostrará  las  exigencias  del  caminito, 
la  disposición  fundamental  requerida  para  entrar  con  seguridad  en  él  (cap.  IV); 
luego  los  pasos  esenciales  del  hijo  de  Dios  en  su  marcha  al  Padre:  fe  en  el  amor, 
como  base  del  caminito  (cap.  V),  oblación  al  amor,  que  es  el  paso  decisivo  (cap. 
VI),  mos'iiniento  de  abandono  cjue,  en  fin,  es  el  ejercicio  constante  del  alma 
consagrada  a amar  (cap.  VII).  Como  conclusión,  trata  el  autor  de  El  Corazón 
de  la  Iglesia,  expresión  preferida  de  la  Santa,  punto  de  convergencia  de  lo  creado 
y lo  increado,  donde  termina  su  caminito;  ambiente  vital,  que  ha  asegurado 
a su  alma  esa  maravillosa  eclosión  teologal  que  es  su  vida  y su  doctrina. 
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Me  fijaré  en  un  capítulo  de  la  obra,  o mejor,  en  un  párrafo  titulado  El  Amor 
misericordioso  (pp.  108-111).  Esta  idea  es  el  punto  de  partida  de  la  enseñanza 
viviente  de  Teresa  de  Lisieux.  ¿Qué  significa?  Por  de  pronto,  que  Dios  nos  ama 
.a  pesar  de  nuestras  miserias;  más  aún,  a causa  de  ellas,  si  así  se  puede  decir. 
Para  Teresa,  esta  misericordia,  no  sólo  se  manifiesta  perdonando,  sino  adelan- 
tándose a nuestras  mismas  miserias,  para  no  dejarnos  caer  en  ellas.  Por  eso  la 
Santa,  que  no  ha  cometido  pecado,  se  considera,  ton  mayor  razón  que  un 
pecador  arrepentido,  objeto  del  .\mor  misericordioso,  precisamente  porque  éste 
la  ha  prevenido,  quitándole  obstáculos  del  camino  por  donde  ella  va  marchando 
paso  a paso.  El  Amor  es  el  mismo  para  todas  las  almas:  a las  que  en  El  confían, 
perdona  todo,  o de  antemano,  o después  de  haber  pecado  (p,  110). 

Volvemos  aquí  a encontrar  la  interpretación  del  fundamento  de  la  vida 
espiritual,  al  que  también  hace  referencia  Combes,  sobre  el  cual  ya  llamé  la 
atención  al  hacer  el  juicio  bibliográfico  de  En  Retraite  avec  sainte  Thérése  de 
Lisieux  (Edit.  du  Cédre,  Paris,  1952).  El  mismo  fundamento,  por  lo  demás, 
que  San  Ignacio  pone  en  la  Primera  semana  de  sus  Ejercicios  Espirituales,  en 
el  coloquio  de  misericordia  (él  mismo  le  da  este  nombre.  Ejercicios  nn.  61,  71). 
Extraordinaria  coincidencia  de  dos  magisterios  espirituales,  no  sólo  en  el  fondo, 
sino  también  —en  su  tanto—  en  las  expresiones-claves:  oblación  al  Amor  mise- 
ricordioso, y coloquio  de  Misericordia.  Piénsese  en  los  sucesivos  coloquios  u 
oblaciones  que  San  Ignacio  va  haciendo  hacer  a su  ejercitante:  el  ya  menciona- 
do, de  misericordia,  que  es  el  fundamental,  y el  del  Rey  Eternal  (Ejercicios, 
n.  98),  de  las  Dos  Banderas  (n.  147),  de  los  Tres  Binarios  (nn.  156-157),  y de 
los  Tres  Grados  de  Humildad  (n.  168).  Y nótese  que  todas  estas  oblaciones  que 
se  van  sucediendo,  son  siempre  oblaciones  al  Amor,  y al  Amor  misericordioso 
del  Redentor  “que  de  creador  ha  venido  a hacerse  hombre,  y de  vida  eterna 
a muerte  temporal,  y así  a morir  por  mis  pecados”  (n.  53). 

A primera  vista,  parecería  que  habría  una  diferencia  pedagógica  fundamen- 
tal, porque,  mientras  Teresa  de  Lisieux  exige  de  inmediato  la  entrega  al  Amor 
misericordioso,  San  Ignacio  hace  que  el  ejercitante  siga  un  proceso,  característico 
del  plan  de  sus  Ejercicios  Espirituales,  y durante  el  cual  el  Director  de  Ejer- 
cicios es  solamente  un  espectador  (n.  15).  Pero  también  sabe  Teresa  que. 
después  de  haber  hecho  la  entrega  inmediata,  hay  que  dar  una  serie  de  pasos 
para  vivirla  realmente  (pp.  126  ss.).  La  entrega  que  enseña  Teresa  tiene,  en  la  vida 
real,  como  la  oblación  de  Ignacio  dentro  de  los  Ejercicios,  un  ritmo  (pp.  128-129:, 
un  movimiento  progresivo  (pp.  133-140).  Por  es  ose  importante  el  capítulo  octavo  de 
la  obra  que  comento,  que  describe  las  etapas  del  abandono  al  Amor  misericor- 
dioso, equivalente,  como  decía,  a la  sucesión  de  oblaciones  de  los  Ejercicios 
ignacianos.  El  autor  insiste  mucho  en  esas  etapas:  y expresamente  critica  a 
Van  der  Meersch,  por  haber  descuidado  la  última  de  tales  etapas,  desfigurando 
así  la  doctrina  de  Santa  Teresa  del  Niño  Jesús.  Quiere  decir  que,  como  en 
todo  movimiento  vital,  las  etapas  del  abandono  teresiano  son  inseparables:  cada 
una,  por  separado,  no  da  el  sentido  total  de  su  doctrina  de  vida  espiritual. 
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Recordemos  las  tres  etapas  teresianas;  conciencia  lúcida  y sincera,  aceptación 
leal  y absoluta  de  nuestros  límites,  y oblación  a Dios.  El  autor  nos  muestra 
la  coexistencia  de  estas  tres  etapas  en  una  serie  de  ejemplos  del  magisterio 
teresiano:  el  caso  de  la  Madre  María  de  Gonzaga  (pp.  144-146),  y una  serie 
de  casos  más  claros  y breves  (pp.  147-148),  y casos  personales  en  la  vida  de 
Teresa  (pp.  130-133).  Estos  ejemplos  son  muy  claros.  Pero,  para  el  fin  que  el 
autor  pretende,  sería  tal  vez  mejor  aplicarles  el  criterio  ignaciano,  que  distingue 
diversas  posibilidades  fundamentales:  cuando  uno,  razonando  por  si  mismo, 
halla  lo  que  le  conviene  hacer  (por  ejemplo,  cuando  Teresa  de  Lisieux  le  hace 
poco  a poco  razonar  a la  Madre  María  de  Gonzaga,  pp.  144-146),  y cuando 
Dios,  sin  causa  o razón  de  nuestra  parte,  nos  ilumina  en  el  camino  (por  ejem- 
plo, el  caso  de  la  misma  Teresa,  p.  132,  “Mais  tout  á coup  la  lumiére  se  fit  dans 
mon  áme,  je  me  figuráis  que  je  serváis  la  Sainte  Famille. . .”).  Esta  distinción  es 
fundamental  en  la  dirección  espiritual  de  San  Ignacio  (Ejercicios,  n.  2,  y todo 
lo  que  dice  de  los  diversos  tipos  de  consolación,  y los  diversos  tiempos  de  hacer 
elección):  según  esta  distinción  fundamental,  ya  se  ve  que  hay  una  una  manera 
de  vivir  el  caminito  que  se  puede  imitar,  y otra  que  sólo  se  puede  desear. . . 

Otra  distinción,  que  juzgo  necesaria  para  el  mismo  efecto  que  el  autor 
pretende,  es  la  que  se  da  entre  los  casos  en  que  se  trata  de  vencer  una  repug- 
nancia al  bien,  y los  casos  en  que  se  trata  de  no  dejarse  llevar  de  la  propia 
inclinación  (Ejercicios,  nn.  16, 157).  Por  algo  San  Ignacio,  cuando  recomienda 
la  oblación  de  mayor  estima  y momento  (nn.  97-98),  tiene  en  cuenta  ambas 
posibilidades,  y en  cada  caso  da  una  forma  especial  a la  expresión  de  la  obla- 
ción: no  cambia  el  sentido  de  la  misma,  que  es  la  entrega  total,  pero  acomoda 
su  expresión  al  estado  concreto  del  alma.  De  modo  que  creo  que  tales  distin- 
ciones, aplicadas  a la  doctrina  teresiana,  no  la  alteran;  y la  hacen  —como  el 
autor  lo  desea—  más  realista. 

Estos  rápidos  paralelismos  e implicaciones  de  la  oblación  teresiana  al  .Amor 
misericordio.so,  con  el  coloquio  ignaciano  de  la  misericordia  redentora,  sólo 
pretenden  dar  a entender  a qué  altura  puede  llegar  el  alma  si,  antes  de  entrar 
en  la  Segunda  semana,  hace  la  Primera  cual  conviene:  porque  en  ésta  se  trata 
siempre,  y para  todos,  del  .Amor  de  Cristo  misericordioso  que  perdona  o que 
previene  (cfr.  lo  que  dije,  en  mi  juicio  de  Combes,  supra). 

* * * 


El  plan  del  libro  de  Víctor  de  la  Vierge  es  claro,  y esta  claridad  se  man- 
tiene a todo  lo  largo  de  él.  La  intuición  fundamental  del  autor  es  la  realidad 
misma  del  magisterio  de  Teresa  de  Lisieux:  toda  su  via  prácticamente,  salvo 
los  tres  meses  de  enfermería  previos  a su  muerte,  Teresa  vivió  enseñando  en 
en  el  Noviciado.  Primero,  oficiosamente,  ayudando  a la  Maestra  de  Novicias; 
luego,  con  cargo  oficial  (p.  3).  El  recurso  y uso  de  las  fuentes  (p.  IX)  ha  sido 
cuidadoso.  \ la  cita  simultánea  del  autógrafo  y del  texto  clásico,  me  parece 
un  acierto. 
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La  impresión  del  conjunto  es,  como  lo  pretende  el  autor,  la  de  un  sano 
realismo  espiritual:  él  lo  atribuye,  en  el  título  de  la  obra,  a Santa  Teresa  de 
Lisieux;  pero  me  parece  que  él  también  lo  posee.  La  primera  parte  llega  a 
interesar  por  su  verismo  en  la  descripción  del  ambiente  y el  clima  espiritual, 
donde  se  desarrolló  el  magisterio  teresiano.  Y la  última  parte,  sobre  todo  el 
capítulo  comentado,  que  explica  el  movimiento  del  abandono  al  Amor  miseri- 
cordioso (pp.  125  ss.),  impresiona  bien  por  la  prudencia  realista  de  sus  obser- 
vaciones personales;  peligros  que  se  deben  evitar,  ritmo  propio  del  movimiento, 
progreso,  naturaleza  y estructura,  unidad.  La  conclusión,  sobre  el  Corazón  de 
la  Iglesia,  es  muy  sentida.  Y los  dos  apéndices.  Maestra  de  novicias,  y Penitencia 
y salud,  son  muy  recomendables  —por  su  sano  sentido  común—  a quienes  tengan 
cargo  en  noviciados,  o se  preparen  para  tenerlo. 

M.  A.  Fiorito,  S.  I. 


Dina  Schaeffer,  Por  Cristo  al  Padre.  (438  págs.).  Herder,  Barcelona-Buenos 
Aires,  1957. 

Este  libro  es  una  presentación,  marcadamente  orgánica,  de  la  fe  cristiana, 
según  el  esquema  y el  orden  catequético  tradicional:  fe,  gracia  y mandamientos. 
Lo  caracteriza  la  intención  de  su  autora,  que  es  la  de  presentar  al  cristianismo 
como  U7i  todo  orgánico,  según  el  ideal  de  la  kerigmática  alemana  (cfr.  Ciencia 
y Fe,  XIII  (1957),  pp.  488-489),  y de  otras  escuelas  catequéticas  modernas  (cfr. 
Supp.  Vie  Spir.,  42  (1957),  pp.  288-290).  La  autora,  en  el  prefacio,  explica  breve- 
mente las  ventajas  de  esta  presentación  orgánica;  y advierte  que,  aunque  implica 
la  repetición  de  ciertas  verdades  fundamentales,  no  cree  que  este  inconveniente 
deba  evitarse.  Al  contrario,  diría  yo,  en  la  predicación  y catcquesis  cristiana, 
es  esencial  la  repetición  kerigjmática  de  las  verdades  fundamentales,  porque  es 
la  única  manera  de  que  penetren,  como  la  semilla  en  la  tierra,  y den  fruto 
a su  tiempo.  Como  dice  muy  bien  Dina  Schaefer,  “una  experiencia  y una  idea 
han  presidido  sin  cesar  la  composición  de  este  libro,  y es  que  una  sana  y vigo- 
rosa educación  religiosa  exige  de  un  modo  ineludible  el  presentar  a la  religfión 
como  un  organismo  vivo,  cuyo  núcleo  central  desarrolla  y hace  florecer  todos  los 
miembros  particulares”  (p.  21).  Por  eso  lo  más  notable  de  este  libro  es  la  tra- 
bazón interna  de  sus  verdades:  enseguida  se  advierte,  leyendo  el  índice  detallado 
de  materias  (pp.  7-19);  y la  impresión  ,se  confirma  leyendo  el  texto  en  cualquiera 
de  sus  partes,  porque  sus  párrafos  se  suceden  con  naturalidad,  redondeando  una 
visión  atrayente  de  la  verdad  anunciada  en  el  título  correspondiente. 

La  idea  central  del  libro,  expresada  en  su  título.  Por  Cristo  al  Padre,  e in- 
culcada en  el  lema  "nadie  viene  al  Padre  sino  por  Mí’’,  que  la  autora  coloca 
al  principio  del  texto  (p.  23),  me  recuerda  una  idea  de  Jungmann,  que  se  en- 
cuentra en  casi  todas  sus  obras,  y sobre  la  cual  dice  siempre  cosas  nuevas:  la 
conclusión  de  la  oración  litúrgica  "per  Christum  Dominum  nostrum",  como 
expresión  de  toda  la  economía  de  salvación.  Véase  por  ejemplo:  Die  Stellung  im 
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liturgischcn  Gebet,  Münster,  1925,  pi).  182-188;  Die  Frohbolschaft  und  unsere 
CAaubensverkündigung,  Regenburg,  1936,  pp.  67  ss.,  171  ss.;  Des  Lois  de  la  célé- 
bration  liturgique,  l’aris,  1956  (original  alemán,  Die  Uturgische  Feier,  Regen 
l)urg,  1939),  pp.  172-178;  Missarum  SoUemnia,  París,  1954  (primera  edición  ale- 
mana, AVien,  1948),  véase  el  índice  detallado  de  materias:  La  grande  priére  eucha- 
ristique,  París,  1955  (original  alemán.  Das  eucharistische  Hochgebet,  Würsburg, 
1954),  pp.  29-30,  86.  Cfr.  H.  Rahner,  Teología  de  la  predicación,  Plantín,  Buenrs 
Aires,  1950,  pp.  89-97. 

Cito  a Jungmann,  tan  en  particular,  con  toda  intención;  el  libro  que  co 
mentó  forma  parte  del  movimiento  kerigmático  alemán,  iniciado  p)or  el  mismo 
Jungmann  (cfr.  F.  X.  .Arnoijj,  Seelsorge  aus  der  Mitte  der  Heilsgeschichte, 
Herder,  Freiburg,  1956,  p.  214).  Más  aún,  yo  diría  que  el  libro  de  Dina  Schaefer 
es  un  comentario,  o mejor  una  glosa  ampliada,  de  la  pequeña,  pero  fundamental 
oirra  de  Jungmann  en  el  campo  de  la  catequesis  moderna:  Christus  ais  Mittel- 
punkt  religióser  Flrziehung,  Fferder,  Freiburg,  1939  (separata  tomada  de  Stim. 
der  Z.,  134  (1938),  218-233).  Dina  Schaefer  publicó,  por  primera  vez,  su  obra 
en  1940;  y en  todas  sus  páginas  se  notan  fácilmente  los  temas  preferidos  de 
jungmann  en  esa  obra  de  avanzada. 

Tengo  que  advertir  que  Dina  Schaefer  es  un  laico,  una  catequista  experi- 
mentada en  la  educación  religiosa  de  la  juventud  (p.  21),  y no  un  teólogo;  y que 
glosa  la  obra  de  un  maestro  de  pedagogía  religiosa,  para  ponerla  al  alcance  de 
los  padres,  que  son  los  educadores  natos  —también  y sobre  todo—  en  la  vida 
religiosa  familiar.  Por  eso  no  se  debe  buscar,  en  su  glosa,  una  profundización 
teológica,  sino  una  presentación  catequética  para  adultos,  con  el  objeto  de  capa- 
citarlos para  la  catequesis  familiar.  No  se  le  puede  pedir  más,  pero  tampoco 
se  va  a encontrar  menos  que  eso. 

Por  tanto,  este  libro  puede  desempeñar  un  gran  papel  entre  nosotros,  ^íás 
aún  ahora,  cuando,  por  disposición  del  Venerable  Episcopado  .Argentino,  tenemos 
un  plan  de  enseñanza  religiosa  completo;  y ese  plan,  en  lo  que  respecta  al  1ro., 
2do.  y 3er.  año  de  bachillerato,  coincide  con  el  plan  del  Catecismo  Católico  (cfr. 
Ciencia  y Fe,  XIII  (1957),  pp.  554-556).  Ya  se  ve  pues  el  servicio  que  puede 
prestarnos  este  libro  de  Dina  Schaefer,  no  sólo  por  lo  cpie  dije  —de  ser  uua 
glosa  de  la  obra  de  Jungmann  que  dió  impulso  y orientación  a la  redacción  del 
Catecismo—,  sino  además  porque  él  mismo  contribuyó  a esta  redacción  (cfr.  F.  X. 
■Arnold,  Seelsorger  aus  der  Mittel  der  Heilsgeschichte,  Flerder,  1939,  pp.  214-216: 
Auf  dem  IVeg  zu  einen  neuen  Katechismm).  No  dudo  que  facilitará  al  profesor 
la  preparación  concierne  y,  casi  diría,  la  meditación  personal  (o  lectura  meditada) 
de  lo  que  cada  día  enseña  en  la  clase. 


iVÍ.  A.  Fioiito,  S.  I. 
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J.  M.  Bochenski,  Fórmale  Logik.  (640  págs.),  mit  4 Tafelbeilagen.  Karl 
Alber,  Freiburg,  1956. 

La  más  completa  historia  de  la  lógica  v de  su  problemática,  que  supera 
ampliamente  la  de  K.  Prantl  y la  H.  Scholz.  El  autor  distingue  diversas  formas  de 
lógica,  y estudia  cómo  se  desarrollan,  independientemente  las  unas  de  las  otras, 
y en  forma  discontinua,  planteando  cada  una  de  ellas,  en  su  origen,  un  problema 
original,  que  —a  la  larga—  se  reduce  al  problema  fundamental  de  la  lógica  en 
el  hombre.  La  publicación  incluye  documentos  originales,  inéditos.  Bibliografía 
completísima  (pp.  531-605),  clasificada  decimalmente,  y que  sigue  la  misma 
división  de  los  capítulos  del  libro. 

Registro  de  personas  citadas,  de  signos  técnicos,  de  expresiones  mnemotécni- 
cas,  y de  temas  estudiados.  Obra  digna  del  espíritu  científico  que  anima  a su 
autor,  y que  prueba  la  altura  a que  han  llegado,  en  la  Iglesia  católica,  los 
estudios  especulativos:  autor  y editor  pueden  estar  satisfechos  del  testimonio 
que  de  ello  están  dando. 

Max  Scheler,  Schriften  aus  dem  Nachlass.  Band  I;  Zur  Ethik  und  Erkennt- 
nislehre.  (583  págs.).  Francke  Verlag,  Bern.,  1957. 

Segunda  edición,  revisada  y ampliada,  a cargo  de  María  Scheler,  de  los 
escritos  póstumos,  que  comprende  escritos  de  Etica  y Teoría  del  conocimiento 
(fenomenología)  : forma  parte  de  Gesammelte  Werke,  acontecimiento  editorial 
de  importancia  para  el  estudio  actual  de  Scheler.  Instrumento  de  trabajo  indis- 
pensable, valorado  por  un  apéndice  —obra  de  María  Scheler—  con  observaciones 
al  manuscrito,  rectificaciones  de  la  primera  edición,  notas  al  texto,  bibliografía, 
índice  de  temas  —muy  completo  y detallado — y de  personas.  El  influjo,  aún  vi- 
viente de  Scheler  (cfr.  Ciencia  y Fe,  XIII  (1957),  pp.  163-172)  hacía  necesaria 
una  edición  crítica  con  estas  características. 

Aristóteles,  Nikomachische  Ethik.  (225  págs.).  Fischer,  Frankfurt  am 
Main,  1957. 

Las  características  de  esta  edición  son:  la  introducción,  en  la  cual  Dirlraeier 
ofrece  —en  síntesis—  su  concepción  de  la  ética  aristótélica,  comparada  sobre  todo 
con  la  de  Platón,  como  un  todo  orgánico,  acabado  y original;  la  distribución 
del  texto  en  párrafos,  claramente  titulados;  y las  notas  críticas  al  texto.  El  texto 
comienza  con  un  esquema  ideológico  de  toda  la  Etica  aristotélica,  estructurado 
con  las  mismas  palabras,  bien  elegidas,  de  .\ristóteles;  y termina  con  una  tabla 
cronológica  de  las  obras  del  mismo.  Para  el  conocimiento  de  la  vida  de  .Aristó- 
teles, Dirlmeier  se  remite  a otros  autores  (Wilamovitz  y Jaeger),  a quienes  cita 
en  detalle. 
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Eranos-Jahrbuch,  1956.  Der  Mensch  und  das  Schdpferische.  Hrsg.  von  0. 

Frobe-Kapteyn.  (526  págs.).  Reihn  Verlag.  Zürich,  1957. 

Aparece  al  cumplirse  las  bodas  de  plata  de  la  publicación  de  este  anuario. 
El  presente  volumen  está  dedicado  al  hombre  y lo  creador.  No  se  le  puede 
pedir  unidad  sistemática.  La  intención  del  anuario  es  humanística,  y pretende 
colegir  tendencias  venidas  de  todos  los  horizontes,  pero  centradas  en  el  hombre. 
Por  ello  se  dirige  a personas  ya  formadas,  y con  capacidad  de  apreciación  crítica. 
.Al  enfrentar  al  hombre  con  lo  creador,  nos  presenta  la  explicación,  ya  científica, 
artística,  religiosa  o mítica,  del  poder  que  anima  al  hombre,  y le  hace  trascender 
sus  determinaciones  actuales.  Voces  nos  vienen  así  del  Islam,  del  Taoismo,  de  la 
India,  del  Judaismo  y del  Cristianismo.  No  se  trata  de  diálogo  ni  de  mesa  redon- 
da, sino  simplemente  de  presentación  de  los  distintos  puntos  de  vista,  sin  juicio 
crítico  alguno  que  los  reduzca  a común  denominador,  más  unitivo  que  el  pura- 
mente temático. 

Heinz  Háfner,  Schulderleben  und  Gewissen.  (182  págs.).  Klett  Verlag, 

Sttutgart,  1956. 

El  objetivo  del  autor  es  el  estudio  de  la  culpa  y de  la  conciencia  moral, 
dentro  del  campo  del  psicoanálisis:  tema  que,  como  dice  en  el  prólogo,  los  psico- 
analistas, encerrados  en  la  medicina,  han  abandonado  demasiado.  La  primera  par- 
te expone  la  esencia  de  la  neurosis.  La  segunda,  desarrolla  la  tesis  del  libro  (sobre 
esta  tesis,  cfr.  J.  M.  Hollenbach,  Schuld  und  Neurose,  Stim.  der.  Z.,  161  (1957-1958), 
pp.  112-127).  Un  índice,  de  autores  citados,  facilita  la  consulta.  Es  un  libro  que, 
por  la  fuerza  que  plantea  su  tesis  (toda  neurosis  es  — in  causa—  cidpable) , puede 
suscitar  una  discusión  especulativamente  provechosa. 

Hans  Müller-Eckhard,  Grundlagen  der  Geschlechts-Erziehung.  (259  págs.). 

Klett  Verlag,  Stuttgart.  1956. 

Complementa,  en  el  sentir  del  mismo  autor,  su  anterior  obra.  Das  unverstan- 
dene  Kind  (traducida  en  varias  lenguas,  también  en  castellano,  Edit.  Lohle,  Bue- 
nos .Aires,  1957)  , en  lo  ciue  se  refiere  a la  educación  sexual.  El  índice  analítico, 
muy  detallado,  muestra  la  amplitud  de  la  temática  del  libro:  materia  gravis, 
misterio  y sentido  del  amor. . . esencia  de  la  pureza  e impureza,  latente  mani- 
queismo...  fundamentos  y condiciones  de  una  evolución  sexual,  el  problema  de 
la  co-educación,  y de  la  iniciación  sexual.  Insiste  en  la  necesidad  de  la  educación 
personal  y religiosa,  y en  la  dificultad  de  la  tarea  del  educador. 

Saint  Bonaventure,  Oeuvres  Spirituelles,  tomo  II:  de  la  Vie  Parfaite; 

introductions,  traduction  et  notes  du  P.  Jean  de  Dieu.  (263  págs.).  Les 

Belles  Editions  Franciscaines,  Gembloux,  1931. 

Contiene  la  traducción  de  tres  obras  de  S.  Buenaventura:  De  Regimine  ani- 
niac.  De  Perfectione  vitae,  Soliloquium  de  quatuor  mentalibus  exercitiis.  Precede 
una  Introducción  orientadora  sobre  el  título  del  tomo  y las  obras  traducidas. 
La  Introducción,  traducción  y notas  son  del  P.  Jean  de  Dieu. 
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Saint  Bonaventure,  Oeuvres  Spiritiielles,  tomo  III:  Le  Christ  Jesús;  intro- 
ductions,  traduction  et  notes  du  P.  Jean  de  Dieu.  (310  págs.).  Les 
Relies  Editions  Franciscaines,  Gembloux,  1932. 

Incluye  la  traducción  de  las  siguientes  obras  de  S.  Buenaventura:  Epístola  de 
Imitatione  Christi;  De  Festivitatibus  pueri  lesu;  Lignum  vitae;  Vitis  mystica;  De 
Sanctissimo  Corpore  Christi;  Tractatus  de  praeparatione  ad  missam;  Officium  de 
Passione  Domini.  Una  Introducción  erudita  sobre  el  titulo  y las  obras  traducidas, 
se  encuentra  al  principio.  Esta,  como  la  traducción  y las  notas,  son  del  P.  Jean 
de  Dieu. 

I 

Saint  Bonaventure,  Oeuvres  Spirituelles,  tomo  IV:  La  perfection  morale 
d’aprés  l’Evangile;  introduction,  traduction  et  notes  du  P.  Jean  de 
Dieu.  (366  págs.).  Les  Relies  Editions  Franciscaines.  Gembloux,  1936. 

Abarca  la  traducción  de  tres  obras  de  S.  Buenaventura:  Apología  de  los 
pobres;  Cuestiones  sobre  la  perfección  evangélica;  Sermón  sobre  el  Reino  evan- 
gélico. Trozos  de  poca  trascendencia  o repetidos  de  la  cuestión  sobre  la  Pobreza 
han  sido  omitidos.  Como  los  anteriores  tomos,  tiene  su  respectiva  Introducción 
y notas;  el  P.  Jean  de  Dieu  es  el  autor  de  las  mismas,  como  de  la  traducción. 

Miguel  Carrouges,  Carlos  de  Foucauld,  explorador  místico.  (269  págs.). 
Studium,  Madrid'Ruenos  Aires,  1957. 

Biografía  que  trata  de  discriminar,  con  nitidez,  cuál  fué,  por  encima  de  las 
variadas  circunstancias  de  la  vida  de  Foucauld,  su  verdadera  vocación:  la  de  ser 
un  hombre  de  Dios,  a los  ojos  de  los  habitantes  de  un  desierto. 


Francisco  González  Cordero.  El  instinto  intelectual,  fuente  de  conocimiento. 

(124  págs.).  Studium,  Madrid-Ruenos  Aires,  1956. 

Investigación  sobre  el  pensamiento  auténtico  de  Balmes,  en  el  tema  del 
título.  Compulsando  los  escritos  de  éste,  concluye  que  ese  instinto  consiste  en 
una  inclinación  irresistible  y ciega  por  ciertas  verdades.  Ubica  luego  a Balmes 
en  la  historia  de  la  filosofía.  Finalmente,  extiende  la  teoría  balmesiana  al  campo 
mora!,  donde  le  encuentra  mayor  aplicación. 

Enrique  López-Dóriga  y Oller,  San  Pedro  y el  Romano  Pontífice.  (323  págs.) 

Editorial  Escelicer,  Cádiz,  1957. 

Apologética  de  la  Iglesia,  que  tiene  en  cuenta  los  argumentos  tradicionales, 
y solventa  las  principales,  y más  comunes  dificultades.  Comienza  con  una  biblio- 
grafía muy  simple,  y termina  con  un  índice  escriturístico.  Libro  para  ger.'ie  sencilla. 


Stanislas  Polcin,  Une  tentative  d’Union  au  siécle  XVIe. : La  Mission  reli- 
gieuse  du  Pére  A.  Possevin  S.  I.  en  Moscovie  (1581-1582).  (XV  - 142 
págs.).  Pont.  Inst.  Orientalium  Studiorum,  Roma,  1957. 

Historia  de  la  actividad  propiamente  religiosa  del  P.  Possevin,  en  pro  de  la 
unión  de  las  Iglesias,  en  Moscovia:  complementa  las  publicaciones  de  otros  autores, 
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que  consideran  únicamente  la  actividad  diplomática  del  mismo.  La  bibliografía, 
completa,  se  divide  en  dos  partes:  trabajos  unionistas,  literatura  y documentos. 
Un  índice  alfalrético  de  lugares  y personas,  facilita  la  consulta  científica.  Intere- 
sante el  cap.  IV.  que  expone  el  método  unionista  del  P.  Pos,sevin,  su  originalidad, 
y su  mérito.  Un  apéndice,  ofrece  un  escrito  del  mismo,  tomado  de  su  autobio- 
grafía, que  trata  de  la  religión  rusa.  Este  libro  es  una  elaboración  y profundización 
de  la  tesis  doctoral  del  autor,  defendida,  en  19.51,  en  la  Facultad  Lovaniense  de  ’a 
Compañía  de  Jesús. 

Eduardo  F.  Regatillo,  Casos  Canónicos  (nueva  edición  refundida.)  Tomo  I. 

(686  págs.).  Sal  Terrae,  Santander,  1957. 

Nos  presenta  el  P.  Regatillo,  no  una  nueva  edición  de  su  obra,  casos  de 
Derecho,  sino  una  refundición:  se  han  descartado  muchos  casos  de  la  primera 
edición,  sustituyéndolos  por  otros  en  mayor  número  y de  más  actualidad.  Como 
todos  los  casos  del  P.  Regatillo,  no  son  ficciones  de  un  científico,  sino  fruto  de 
una  experiencia  vivida.  En  la  presentación  de  los  casos,  se  ha  conservado  el  ordc:i 
del  Código  de  Derecho  Canónico,  comprendiendo  el  Tomo  1 los  casos  relativos  i 
los  libros  I V 11,  o sea:  Normas  Generales  y Personas;  el  tomo  II  contiene  los 
casos  de  Sacramentos;  v en  el  tomo  III  tienen  cabida  los  referentes  a los  libros 
III,  Cosas;  IV',  Procesos;  y V,  Delitos  y Penas.  Esperamos  que  el  último  tomo 
nos  ofrezca  un  índice  analítico,  siguiendo,  en  lo  posible,  el  ejue  présenla  la 
edición  V'aticana  del  Código  de  Derecho  Canónico.  ^ 

Marcel  de  la  Bigne  de  Villeneuve,  Satán  dans  la  Cité.  (190  págs.).  Edit. 

du  Cédre,  París,  1951. 

Contribución  modesta  a la  demonología  moderna.  Los  hechos  (jue  el  autor 
menciona,  muy  vanados,  como  los  casos  de  posesión  diabólica,  el  nacionalsocia- 
lismo, el  bolchevismo  soviético,  la  revolución  española,  doctrinas  e instituciones 
políticas  francesas,  soberanía  del  pueblo,  liberalismo,  democracia  revolucionaria, 
mecanización  del  hombre  . . . son  todos  explicados,  no  por  sus  razones  inmediatas, 
sino  por  la  acción  constante  del  demonio  en  la  historia. 

Raimundo  M.  Spiazzi,  Esencia  y contemporaneidad  de  la  Iglesia.  (308  págs.). 

Studium,  Madrid-Buenos  Aires,  1957. 

Notamos  en  esta  obra,  acerca  de  la  esencia  de  la  Iglesia,  un  resumen  práctico, 
tomado  del  Denzinger  o Enchiridion  Symbolorum  (pp.  33-39);  y otro,  tomado  del 
Derecho  Canónico  (pp.  50-56)  . Respecto  de  la  contemporaneidad  de  la  Iglesia, 
el  autor  explica  cómo,  en  la  Iglesia,  se  realiza  la  superación  de  las  antinomias 
que  angustian  al  hombre  moderno;  y cómo  la  Iglesia  asume,  en  una  síntesis 
superior,  todas  las  realidades  humanas.  Es  un  libro  de  pastoral,  para  el  gran 
público,  sobre  un  tema  que  interesará  sobre  todo  a quienes  miran  de  fuera 
— piero  no  de  lejo.s—  a la  Iglesia  de  nuestros  días. 
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Hildebrand  Fleischmann,  Oficio  parvo  divino.  (976  pá.?s.).  Hevder,  Barcelo- 

na-Buenos  Aires,  1957 . 

Obra  de  origen  alemán,  realizada  por  encargo  de  la  C.omi.sión  l.ilurgica  >le 
la  Conferencia  de  Obispos  de  Falda;  y tjue  ofrece,  a los  no  obligados  al  rezo  dcl 
Breviario  romano,  lo  sustancial  del  mismo.  La  selección  de  la  materia  (salmos  y 
lecciones),  la  breve  explicación  del  día  litúrgico  (p.  13)  . y de  los  elementos  del 
rezo  del  breviario  (pp.  14-17)  , la  más  larga  introducción  al  Oficio  divino  (pp. 
18-28),  junto  con  la  orientación  para  su  uso  en  coro  o comunidad  (pp.  29-32)  , 
y su  recitación  (pp.  33-34)  , hacen  de  esta  obra  una  joya  pastoral.  El  autor  de 
todos  estos  preámbulos,  y de  la  selección  indicada,  demuestra  poseer  una  gran 
experiencia  de  oración  litúrgica  y mucho  sentido  común  en  la  dirección  espiritual, 
de  tal  modo  de  orar.  Sobre  las  otras  características  de  este  breviario  (edición 
bilingüe,  división  de  los  salmos  en  párrafos  ideológicos  o afectivos,  importancia 
de  este  modo  de  orar  vocalmente,  etc.  ya  hemos  dicho  lo  suficiente  de  una 
obra  similar  (cfr.  Ciencia  y Fe,  XIII  (19.57)  , pp.  564-565)  . 1' 

José  Meier,  Ideas  claras  sobre  la  pureza  y el  amor.  (174  págs.).  Studium, 
Madrid-Buenos  Aires,  1957. 

Un  libro  dedicado  a los  jóvenes,  que  es  el  fruto  de  diver.sas  conferencias  y 
ejercicios.  Quizá  sea  esta  la  razón  por  la  cual  sus  páginas  respiren  vitalidad  y 
energía.  La  claridad  del  pensamiento  llega  al  lector  de  una  manera  suave  y 
amena,  despertando  sentimiento  de  noble  paternidad.  Uno  de  los  grandes  aciertos 
del  autor  ha  sido  presentar,  al  principio  del  capítido,  la  idea  sintética  de  todo  el 
desarrollo  posterior,  y dar  después  brevemente,  en  puntos  sucesivos,  con  toda  cla- 
ridad la  explicación  necesaria.  Pureza  v amor  realizados  plenamente  en  la  pater- 
nidad natural,  pureza  y amor  sublimados  en  el  ideal  de  vida  sacerdotal  v vida 
religiosa,  .son  las  metas  que  se  presentan  al  joven  que  desea  conseguir  la  per- 
fección de  su  vida.  El  autor  claramente  lo  propone.  Ihi  libro,  como  dijimos, 
dedicado  a jóvenes,  pero  muy  útil  para  los  confesores  y directores  de  jóvenes. 

I' 

P.  S.  Th.  Camel,  Siguiendo  el  Evangelio.  (95  págs.).  Studium,  Madrid- 
Buenos  Aires,  1957. 

No  es  un  libro  de  exégesis  ni  de  meditación,  sino  una  serie  de  reflexiones 
sobre  los  evangelios  sinópticos  y sobre  San  Juan.  Los  temas  más  importantes  de 
los  sinópticos  (las  bienaventuranza.s)  y del  evangelio  espiritual  (luz,  verdad,  glo- 
ria, mundo  . . .)  están  tratados  con  cierta  amplitud  y dentro  de  un  enfoque 
moderno.  Su  lectura  permite  apreciar  las  exigencias  del  evangelio  en  nuestra 
vida  moderna. 

Magdalena  Chasles,  La  alegría  y la  Biblia.  (198  págs.).  Studium,  Madrid- 
Btienos  Aires,  1956. 

Conocida  por  otras  publicaciones  sobre  la  Biblia,  la  autora  nos  ofrece  un 
interesante  estudio  sobre  la  alegría  y la  Biblia.  Primero,  analiza  psicológicamente 
este  sentimiento:  su  origen,  sus  causas,  sus  antagonistas.  Luego,  desarrolla  el  tema 
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bíblico  de  la  alegría  en  tres  partes:  la  alegría  en  el  AT.,  centrada  en  Dios  y 
en  Jerusalén;  irradiada  en  el  NT.,  por  Cristo  y su  Iglesia;  continuada  en  el 
dolor  y sufrimiento.  La  autora  muestra  conocimiento  de  la  Escritura,  asimilación 
de  sus  enseñanzas,  habilidad  para  sintetizarlas  y exponerlas  el  gran  público. 

I 

Pedro  Lorson,  Pueden  santificarse  las  diversiones?  (144  págs.).  Studium, 
Madrid-Buenos  Aires,  1956. 

El  objetivo  del  autor  es  mostrar  cómo  las  diversiones  pueden  formar  parte 
de  una  vida  íntegramente  cristiana.  Para  eso,  nos  muestra  los  modelos  (Cristo  y 
los  santos),  nos  plantea  los  principios,  las  modalidades  de  las  diversiones,  y las 
gfuías  que  podemos  tener  en  la  práctica.  Un  apéndice,  titulado  liturgia  y diver- 
siones, nos  ofrece  una  selección  de  oraciones  sobre  el  tema.  Libro  pastoral,  escrito 
con  gran  comprensión. 

Antonio  Alvarez  de  Linera,  Dudas  y Fe.  (78  págs.).  Stadium,  Madrid-Bue- 
nos Aires,  1957. 

Profesor  Universitario  en  Madrid,  el  autor  ha  encontrado,  en  sus  años  de 
magisterio,  almas  para  quienes  la  fe  ha  sido  fuente  de  dudas.  Su  obra  es  para 
jóvenes  o a adultos  en  tales  condiciones.  Analiza  ciertas  dificultades  en  especial, 
como  la  salvación  fuera  de  la  Iglesia  Romana.  Etilo  vivaz,  por  medio  de  ejemplos. 

Argimiro  Hidalgo,  Hacia  Dios.  I-II-III-IV.  (386,  383,  430  y 433  págs.).  Sal 
Terrae,  Santander,  1957. 

Las  tres  ediciones  de  estas  meditaciones,  y su  uso  en  diversos  ambientes, 
parecen  haber  confirmado  las  ventajas  que  este  libro  tiene  para  gente  sencilla. 
Cada  meditación  está  prevista  y calculada  para  un  cuarto  de  hora  de  oración 
(o  lectura  meditada)  diaria.  El  primer  tomo  tiene,  al  principio,  una  introducción 
práctica  acerca  de  la  oración  mental;  y su  temática  son  las  verdades  —así  llama- 
das— eternas,  y meditaciones  para  primer  viernes  y novenas  de  ánimas.  El  segundo 
y tercer  tomo,  trata  de  la  Vida  de  Jesucristo.  El  cuarto,  las  tiestas  y novenas  del 
año  litúrgico. 


FICHERO  Y SELECCION  DE  REVISTAS 


Esta  sección  comprende: 

— el  Fichero  de  Revistas  Ibero-Americanas,  que  registra  cuanto  de  filosofía 
y teología  se  publica  en  las  naciones  de  habla  hispana  y portuguesa: 
España,  Portugal,  México,  Centro  y Sud  América. 

— la  Selección  de  Revistas  publicadas  en  Europa  y Norte  América. 

Esta  sección  se  publica  en  cuatro  partes: 

1 . Fichero  de  Filosofía,  en  la  primera  entrega  del  año. 

2.  Fichero  de  Teología,  en  la  segunda  entrega. 

3.  Selección  de  Filosofía,  en  la  tercera  entrega. 

4.  Selección  de  Teología,  en  la  cuarta  entrega. 


SIGLAS  DE 


AA  = Anthologica  Annua.  Roma. 

ACME  = Annali  della  Facoitá  di  Filoso- 
fia  e Lettere  della  Universitá  Statale. 
Milano. 

AF  = Archivio  di  filosofia.  Roma. 

AFrH  = Archivum  Franciscanum  Histo- 
ricum.  Firenze. 

AHDLM  = Archives  d'histoire  doctrinale 
et  littéraire  du  moyen  óge.  Paris. 

AHSI  = Archivum  Historicum  Societatis 
lesu.  Roma. 

AIA  r=  Archivo  Iberoamericano.  Ma- 
drid. 

AIDS  = Arquivos  do  Instituto  de  direito. 
Sao  Paulo. 

AIIP  = Anales  del  Instituto  de  Investi- 
gaciones Pedagógicas.  San  Luis  (Ar- 
gentina). 

AmCI  = L'Ami  du  Clergé.  Paris. 

Ang  =:  Angelicum.  Roma. 

Antón  zz  Antonianum.  Roma. 

Anth  = Anthropos.  Freibourg. 

APh  = Archives  de  Philosophie.  Poris. 

Apol  = Apollinaris.  Roma. 

Arb  = Arbor.  Madrid. 

ATG  = Archivo  Teológico  Granadino. 
Granada. 

At  zz  Atenas.  Madrid. 

AUGE  zz:  Anales  de  la  Universidad  Cen- 
tral del  Ecuador.  Quito. 


REVI STAS 


AUCV  zz  Anales  de  la  Universidad  Cen- 
tral de  Venezuela.  Caracas. 

AUCh  zz  Anales  de  la  Universidad  de 
Chile.  Santiago. 

Aug  zz  Augustinus.  Madrid. 

BFCL  = Bulletin  des  Facultés  catholi- 
ques  de  Lyon.  Lyon. 

Bib  zz  Biblica.  Roma. 

Bijdr  zz  Bijdragen.  Leuven. 

Bo  zz  Bolívar.  Bogotó. 

Bro  zz  Broteria.  Lisboa. 

BUC  zz  Boletín  de  la  Universidad  Com- 
postelana.  Santiago  de  Compostelo. 

BVCh  zz  Bible  et  Vie  chrétienne.  Paris. 

CoLo  zz  Cahiers  Laennec.  Paris. 

CBQ  = Catholic  Biblical  Quarteriy. 
(The).  Washington. 

CdV  zz  Citto  di  Vito.  Firenze. 

CdD  zz  Ciudad  de  Dios  (La).  El  Escorial 
(España). 

CF  zz  Cuadernos  de  Filosofía.  Buenos 
Aires. 

CHA  zz  Cuadernos  Hispanoamericanos. 
Madrid. 

Chr  =:  Christus.  Paris. 

ChrM  zz  Christ  au  Monde.  Romo. 

CiCot  zz  Civiltó  Cattolica.  Roma. 

CiTom  = Ciencia  Tomista.  Madrid. 

CoFr  = Collectanea  Franciscana.  Roma. 

Conv  zz  Convivium.  Barcelona. 
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CpR  = Commentarium  pro  Religiosis  et 
Missionariis.  Romo. 

Cris  = Crisis.  Barcelona. 

Crit  = Criterio.  Buenos  Aires, 
es  = Cahiers  Sioniéns.  Poris. 

CuBi  = Cultura  Bíblica.  Segovia. 

CUn  = Cultura  Universitaria.  Caracas. 
CuTe  = Cuadernos  Teológicos.  Buenos 
Aires. 

CyF  = Ciencia  y Fe.  Buenos  Aires. 

DEc  =:  Diritto  Ecciesiastico  (II).  Roma. 
Did  = Didascalia.  Rosario. 

DinS  = D inómica  Social.  Buenas  Aires. 
Div  = Divinitas.  Roma. 

DTh  = Divus  Thomas.  Piacenza. 

Edue  = Educateurs.  Paris. 

EphCar  = Ephemerides  Carmeliticae. 
Roma. 

EphL  = Ephemerides  Liturgicae.  Roma. 
EphM  = Ephemerides  Mariolagicae.  Ma- 
drid. 

EphTL  = Ephemerides  Theologicae  Lo- 
vanienses.  Louvain. 

Esp  r=  Esprit.  Paris. 

EspB  = Espíritu.  Barcelona. 

Est  = Estudias.  Madrid. 

EstAm  = Estudios  Americanos.  Sevilla. 
EstBA  = Estudios.  Buenos  Aires. 

EstBi  = Estudios  Bíblicos.  Madrid. 
EstCom  = Estudios  sobre  el  Comunismo. 
Santiogo  de  Chile. 

EstEc  = Estudios  Eclesiásticos.  Madrid. 
EstF  = Estudios  Filosóficos.  Santander. 
EstFr  = Estudios  Franciscanos.  Barce- 
lona. 

EstL  = Es'^udios  Lulianos.  Palma  de 
Mallorca. 

EstM  = Estudios  Marianos.  Madrid. 
EstRG  = Estudos.  Rio  Grande. 

Et  = Eludes.  Paris. 

EtF  = Etudes  Franciscaines.  Paris. 

EtPh  = Etudes  Philosophiques  (Les). 
Paris. 

EtThR  = Etudes  Théologiques  et  Reli- 
gieuses.  Montpellier. 

EX  = Ecciesiastica  Xaveriana.  Bogotá. 
FHC  = Facultad  de  Humanidades  y 
Ciencias.  Montevideo. 

Fil  = Filosofia.  Lisboa. 

FilTo  = Filosofia.  Torino. 

FiTer  = Finis  Terrae.  Santiago  de  Chile. 
FrSt  = Franciscan  Studies.  New  York. 
FS  = Fomento  Social.  Madrid. 

FyL  rz  Filosofía  y Letras.  México. 

G = Gregorianum.  Roma. 

GM  = Giornale  di  Metafisica.  Genova. 
HKor  = Herder-Korrespondenz.  Frei- 
burg. 


HTR  = Harvard  Theological  Review 
(The).  Massachusetts. 

Hu  = H umanitas.  Tucumón. 

HyD  = Hechos  y Dichos.  Zarogoza. 

la  = latrio.  Buenos  Aires. 

Ist  = Istina.  Boulogne-sur-Seine. 

lyV  = Ideas  y Valores.  Bogotá. 

IThQ  = Irish  Theological  Quorterly 
(The).  Maynooth. 

JBL  = Journal  of  Biblical  Literature. 
Pennsylvania. 

JBR  — Journal  of  Bible  ond  Religión 
(The).  Massachuset's. 

JPs  = Journal  de  Psychologie.  Paris. 

Lot  = Latinoamérica.  México. 

LetV  = Lumiére  et  Vie.  Saint  Alban- 
Leysse.  Savoie. 

LThPh  = Laval  Théologique  et  Philo- 
sophique.  Québec. 

LV  = Lumen  Vitae.  Bruxelles. 

Lu  = Lumen.  Vitoria. 

LVS  = Lumiére  et  Vie  Supplément  bibli- 
que  de  Paroisse  et  Liturgie.  Abbaye 
de  Saint-André. 

Mon  = Manresa.  Barcelona. 

Mar  = Marianum.  Roma. 

MasOuv  = Masses  Ouvriéres.  Paris. 

MD  = Maison  Dieu.  Paris. 

MEc  = Monitar  Ecciesiasticus.  Roma. 

MélScR  = Mél  anges  de  Science  Re'i- 
gieuse.  Lille. 

Men  = Mensage.  Santiago  de  Chile. 

Mi  = Mind.  Oxford. 

MiCo  ^ Miscelánea  Comillas.  Comillas. 

MonC  r=  Monte  Carmelo  (El).  Burgos. 

MPer  Mercurio  Peruano.  Lima. 

MS  = Mundo  Social.  Madrid.  Zara- 
goza. 

MSch  = Modern  Schoolman  (The).  Saint 
Louis. 

NCS  ==  Notre  Catechése.  Supplément. 

NEF  ;=  Notas  y Estudios  de  Filosofía. 
Tucumón. 

NoPJ  = Notas  de  Pastoral  Jocista.  Bue- 
nos Aires. 

NoT  = Norte.  Tucumón. 

NoVe  = Novo  et  Vetera.  Ginebro. 

NRTh  = Nouvelle  Revue  Théologique. 
Louvain. 

NRPed  = Nouvelle  Revue  Pédogogique. 
Malonne. 

NSch  = New  Scholasticism  (The).  Wosh- 
ington. 

Orí  = Oriente.  Madrid. 

OrS  = L'Orient  Syrien.  Paris. 

OrSoc  r=  Orientamenti  Sociali.  Milano. 

Pon  =:  Panorama.  Buenos  Aires. 
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PCat  = Pensée  catholique  (La).  París. 
Ped  = Pédagogie.  París. 

Pen  = Pensamiento.  Madrid. 

PenCr  = Pensamiento  Cristiano.  Buenos 
Aires. 

Pens  = Pensiero  (II).  Milano. 

PetL  = Paroisse  et  Liturgie.  París. 

Ph  = Philosophio.  Mendoza. 

PhTo  = Philosophy  Today.  Indiana. 
PRMCL  = Periódica  de  re  Morali,  Ca- 
nónica et  Litúrgica.  Roma. 

QLP  = Questions  Liturgiques  et  Parais- 
sialles  (Les).  Louvain. 

RAM  = Revue  d'Ascétique  et  Mystique. 
Toulouse. 

RAP  = Revue  de  l'Action  populaire. 
París. 

RosF  =:  Rassegna  di  Filosofía.  Roma. 
RasMI  =:  Rassegna  mensile  di  Israel 
(La).  Roma. 

RB  = Revue  Biblique.  París. 

RBib  = Revista  Bíblica.  Buenos  Aires. 
RCal  Revista  Calasancia.  Madrid. 
RCF  = Revista  cubana  de  filosofía. 
Cuba. 

RCJS  = Revista  de  Ciencias  Jurídicas 
y Sociales.  Santa  Fe. 

RCR  = Revue  des  Communautés  Reli- 
gieuses.  Louvain. 

RD  = Revista  de  Derecho.  Concepción 
(Chile). 

RDC  = Revue  de  Droit  Canonique. 
Strasbourg. 

RDF  = Revista  dominicana  de  filosofía. 
Santo  Domingo. 

RDM  = Revue  des  Deux  Mondes  (La). 
París. 

REAm  r=  Revista  de  Estudios  America- 
nos. Sevilla. 

REAug  = Revue  des  études  augusti- 
niennes.  París. 

REcB  =;  Revista  Eclesiástica  Brasileira. 
Rio  de  Janeiro. 

RechSR  = Recherches  de  Science  Reli- 
gieuse.  París. 

REDC  = Revista  Española  de  Derecho 
Canónico.  Madrid. 

REP  rz  Revista  de  Estudios  Políticos. 
Madrid. 

REsp  = Revista  de  espiritualidad.  Ma- 
drid. 

RET  = Revista  Española  de  Teología. 
Madrid. 

RFCE  = Revista  de  la  Facultad  de  Cien- 
cias Económicas.  Buenos  Aires. 

RFCR  = Revista  de  Filosofía.  Costa 
Rica. 


RFFH  = Revista  de  la  Facultad  de  Filo- 
sofía y Humanidades.  Córdoba  . 

RFLP  = Revista  de  Filosofía.  La  Plata. 

RFM  r=  Revista  de  Filosofía.  Madrid. 

RFrPs  = Revue  Frangaise  de  Psychana- 
lyse.  París. 

RFNS  = Rivista  di  Filosofía  Neoscolas- 
tica.  Milano. 

RH  = Revista  de  Historia.  Sao  Paulo. 

RHA  = Revista  de  Historia  de  América. 
México. 

RHE  = Revue  d'Histoire  Ecciésiastíque. 
Louvain. 

RHPhR  = Revue  d'Histoire  et  de  Phi- 
losophie  Reiigieuses.  París. 

RHR  = Revue  d'Histoire  des  Religions. 
París. 

RIE  = Revista  Interamericana  de  Edu- 
cación. Bogotá. 

RlPh  = Revue  Internationale  de  Philo- 
losophie.  Bruxelles. 

RivRosm  = Rivista  Rosminiana.  Domo- 
dossola. 

RJ  = Revista  Javeriana.  Bogotá. 

RJBA  = Rexisto  Jurídica.  Buenos  Aires. 

RL  = Revue  Liberóle  (La).  Paris. 

RLA  = Revista  Litúrgica  Argentina. 
Buenos  Aires. 

RMM  = Revue  de  Métaphysique  et  Mo- 
róle. París. 

RPor  = Revista  de  Parapsicología.  Bue- 
nos Aires. 

RPF  = Rev  ista  Portuguesa  de  Filosofía. 
Braga. 

RPhL  = Revue  Philosophique  de  Lou- 
vain. Louvain. 

RSPT  = Revue  des  Sciences  Philoso- 
phiques  et  Théologiques.  París. 

RSR  = Revue  des  Sciences  Reiigieuses. 
Strasbourg. 

RT  = Revue  Thomiste.  Paris. 

RTAM  = Récherches  de  Théologie  An- 
cienne  et  Médiéval.  Louvain. 

RTe  =r  Revista  de  Teología  . La  Plata 
(Argentina). 

RThPh  Revue  de  Théologie  et  de 
Philosophie.  Laussane. 

RTrab  = Revista  de  Trabajo.  Madrid. 

RUNC  = Revista  de  la  Universidad  Na- 
cional de  Córdoba.  Argentina. 

RUO  = Revue  de  l'Université  d'Ottawo. 
Ottawa. 

RyC  = Religión  y Cultura.  Madrid. 

RyF  = Razón  y Fe.  Madrid. 

RyfhM  =:  Rythmes  du  Monde.  Bruges. 

Sag  r=  Soggiatore  (II).  Torino. 

Sol  Salesionum.  Torino. 

Salm  = Salmanticenses.  Solamanca. 
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ScC  — Scuola  Cattolica  (Lo).  Milono. 
ScE  = Sciences  Ecclésiostiques.  Mon- 
treol. 

Sch  rr  Scholostik,  Fronkfurt. 

Sef  = Seforod.  Madrid. 

SeSo  = Seelsorger  (Der).  Wien. 

SEr  Socris  Erudiri.  Steenbrugge. 

So  =r  Sophio.  Podovo. 

Soc  = Sociometry.  New  York. 

SS  = Servigo  social.  Sao  Paulo. 

ST  = Sol  Terrae.  Santander. 

Stia  Sapientia.  La  Plato. 

StZ  = Stimmen  der  Zeit.  München. 

T =r  Thought.  New  York. 

Teo  = Teoresi.  Messina. 

Theo  = Theologica.  Brogo. 

ThSt  = Theological  Studies.  Woostoock. 
ThTo  = Theological  Today.  New  Jersey. 
TRo  = Table  Ronde  (Lo).  Paris. 

Un  = Universidad.  Monterrey.  México. 
UnA  = Universidod  de  Antioquio.  Me- 
dellín. 

UNCo  = Universidad  Naciono!  de  Co- 
lombia. Bogotá. 


Univ  = Universitos.  Bogotá. 

UPBo  = Universidad  Pontificia  Boliva- 
riona.  Medellín. 

USF  = Universidad  de  Sonta  Fe.  Argen- 
tina. 

VD  = Verbum  Domini.  Roma. 

Ve  = Verbum.  Rio  de  Joneiro. 

VerbC  = Verbum  Caro.  Basel. 

Ver  = Veritas.  Porto  Alegre. 

VeV  = Verdade  e Vida.  Recife. 

Vo  = Vozes.  Petropolis. 

VS  Vie  spirituelle  (La).  Paris. 

VSS  = Vie  Spirituelle  (La).  Supplément. 
Paris. 

VyL  = Virtud  y Letras.  Manizales. 
VyV  =;  Verdad  y Vida.  Madrid. 

Wm  Woridmission.  New  York. 

WuW  = Wissenschaft  und  Weltbild. 
Wien. 

Xen  = Xenium.  Cárdoba. 

ZAW  = Zeitschrift  für  Alttestomentliche 
Wissenschaft.  Berlín. 

ZKTh  = Zeitschrift  für  katolische  theo- 
logie.  Innsbruck. 


CLASIFICACION  POR  MATERIAS 


FILOSOFIA 


'J.  — Introducción  a la  Filosofía. 

1 .  — Conocimiento  filosófico:  natura- 

leza, valor,  método,  problemática. 

2.  — Orientaciones  filosóficas:  filosofía 

cristiana,  fenomenología,  exísten- 
cialismo. 

3.  — Relaciones  fundamentales:  filoso- 

fía-ciencia, filosofía-religión,  filo- 
sofía-vida. 

4.  — Enseñanza  y vulgarización. 

5.  — Actualidades:  congresos,  documen- 

tos, bibliografía. 

II.  — Lógica. 

1.  — Introducción  general. 

2.  — Lógica  formal  tradicional. 

3.  — Logística,  lógica  matemática,  me- 

talógica. 

4.  — ^Actualidades. 

III.  — Crítica  de  las  Ciencias. 

1.  — Introducción:  noción,  valor. 

2.  — Crítica  de  las  ciencias:  filosofía. 

de  las  ciencias,  metodología,  sis- 
tematización. 

3.  — De  las  ciencias  matemáticas:  nú- 

mero, estadística. 

4.  — De  las  ciencias  naturales:  física, 

química,  mecánica. 

5.  — De  las  ciencias  del  espíritu. 

6.  — ^Actualidades:  congresos,  biblio- 

grofío. 

IV.  — Teoría  del  Conocimiento. 

1.  — Introduccián:  naturaleza,  método. 

2.  — Valor  del  conocimiento:  epistemo- 

logía del  objeto,  mundo  exterior. 

3.  — Formas  del  conocimiento:  intui- 

cián,  obstracción,  inducción. 

4.  — ^Verdad  y error:  criterios. 


5.  — Evidencia  y certeza:  opinión, 

creencia. 

6.  — Actualidades:  congresos,  biblio- 

grafía. 

V.  — Metafísica  Ontológica. 

1.  — Antropología:  expresión,  intelec- 

tualismo. 

2.  — Ontología:  analogía,  unidad,  tras- 

cendentales, valor. 

3.  — Metafísica:  acto  y potencia,  sus- 

tancia y accidente,  persona. 

4.  — Bien  y mal. 

5.  — Principios  del  ser. 

6.  — Causas  del  ser. 

7.  — Actualidades:  congresos,  biblio- 

grafía. 

VI.  — Teodicea. 

1.  — Introducción:  naturaleza,  método. 

2.  — Conocimiento  y existencia  de  Dios. 

3.  — Naturaleza  estática:  unicidad, 

eternidad,  inmensidad. 

4.  — Atributos  dinámicos:  creación, 

concurso,  providencia. 

5.  — Actualidades:  congresos,  biblio- 

grafía. 

Vil. — Filosofía  Natural. 

1.  — Introducción:  naturaleza,  método, 

relación  de  ciencia  con  filosofía. 

2.  — Cosmología  filosófica:  cuerpo,  es- 

pacio, tiempo. 

3.  — Teoría  científica:  guanta,  relati- 

vidad, cosmogonía. 

4.  — Psicobiología:  vida,  principio  vital. 

5.  — Ciencias  biológicas:  biología,  ge- 

nética. 

6.  — Actualidades:  congresos,  documen- 

tos, bibliografía. 
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VIII.  — Psicología. 

1.  — Introducción;  método,  relación  de 

ciencia  con  filosofía. 

2.  — Psicología  experimental;  método, 

datos. 

3.  — Psicología  metafísica;  sensación, 

memoria,  intelección,  volición. 

4.  — Psicología  social;  relaciones  inter- 

personales, masa. 

5.  — Psicología  genética;  niños,  adoles- 

centes, adultos. 

6.  — Psicología  individual;  temperamen- 

to, capacidad. 

7.  — Psicología  aplicada;  criminología, 

psicología  industrial. 

8.  — Psicopatología;  psiquiatría,  psico- 

terapia. 

9.  — Psicología  profunda;  inconsciente, 

sueño. 

10.  — Porapsicología;  fenómenos  diver- 

sos. 

11.  — Psicología  comparada;  animal  y 

humana. 

12.  — Actualidades:  congresos,  documen- 

tos, bibliografía. 

IX. — Etica. 

1.  — Introducción;  naturaleza,  método, 

relación  con  lo  teología  moral. 

2.  — Etica  general:  sujeto,  norma,  ob- 

jeto. 

3.  — Etico  individual:  deberes  consigo 

mismo,  con  Dios,  con  los  otros. 

4.  — Etica  social:  sociedad,  familia,  po- 

tria,  sociedad  internacionol. 

5.  — Actualidades:  congresos,  biblio- 

grafía. 

X.  — Filosofía  del  Derecho. 

1 . - — Derecho;  noción,  fin,  fuentes. 

2.  — Persona;  jurídica  y moral. 

3.  — Derechos:  penal,  internacional,  ci- 

vil y político. 

4.  — Actualidades:  congresos,  biblio- 

grafío. 

XI.  — Filosofía  del  Lenguaje. 

1.  — Introducción:  psicología  lingüís- 

tica. 

2.  — Naturaleza  del  lenguaje. 

3.  — Origen,  evolución. 

4.  — Actualidades:  congresos,  biblio- 

grafío. 


XII.  — Filosofía  del  Arte. 

1.  — Introducción:  naturaleza,  método, 

concepciones. 

2.  — Objeto  estético. 

3.  — Experiencia  estética. 

4.  — Expresión  estética. 

5.  — Literaturo  y artes:  pintura,  escu'- 

tura,  música. 

6.  — Historia  de  la  estética. 

7.  — Actualidades. 

XIII.  — Sociología. 

1.  — Introducción;  sociología  teórica  y 

empírica.  Método,  principios,  rela- 
ciones con  otras  ciencias.  Historia 
de  la  sociología. 

2.  — Sociografío,  estadística. 

3.  — Teorías  y tendencias  sociales:  libe- 

ralismo, capitalismo,  socialismo, 
democracia,  comunismo.  Doctrina 
s(x:ial  cristiona. 

4.  — Problemas  demográficos;  natali- 

dad, migraciones.  Problemas  ra- 
ciales. 

5.  — Vida  social:  familia,  clases  socia- 

les, profesiones,  plagas. 

6.  — Acción  social:  educación,  higiene, 

vivienda.  Asistencia  social. 

7.  — Problemas  del  trabajo:  en  el  agro, 

industria,  comercio.  Salarios.  Con- 
tratos colectivos.  Conflictos:  huel- 
gas, look-out.  Aprendizaje  y capa- 
citación. 

8.  — Organización  social;  sindicalismo, 

asociaciones  profesionales  y patro- 
nales. Empresa:  relaciones  huma- 
nas, participación  en  la  gestión  y 
en  los  beneficios.  Cooperativas. 
Legislación  y previsión  social. 

9.  — Economía:  producción,  distribu- 

ción, consumo.  Comercio.  Banco, 
moneda,  inflación.  Impuestos. 
Agricultura.  Geografía  económica. 
Economía  internacional. 

10.  — Política;  Partidos  políticos. 

11.  — Relaciones  internacionales:  colo- 

nias, movimientos  de  independen- 
cia. 

12.  — Actualidades;  bibliografías,  sema- 

nas sociales,  congresos.  Estudios 
sociales,  económicos  o políticos 
sobre  determinados  países. 

XIV.  — Filosofía  de  lo  Culturo. 

1 . — Introducción;  método,  estudios 
comparativos. 
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2.  — Cultura  general:  reconstrucción, 

progreso,  humanismo. 

3.  — Elementos  y causas  de  la  cultura: 

técnica,  religión. 

4.  — Historia  de  la  cultura  y culturas. 

5.  — Actualidades. 

XV.  — Filosofía  de  lo  Hisforio. 

1.  — Introducción:  método,  estudios 

comparativos. 

2.  — Interpretaciones  de  la  historia. 

3.  — Historia:  naturaleza,  causas,  fin. 

4.  — Actualidades:  congresos,  biblio- 

grafía. 

XVI.  — Filosofía  de  la  Educación. 

1. — Introducción:  noción,  método,  fi- 

nes. 

OL. — Educación  de  la  inteligencia,  de  la 
afectividad,  del  carácter. 


3.  — Educación  moral  y religiosa. 

4.  — Educación  social,  nacional,  civil. 

5.  — Educación  física. 

6.  — Educación  por  edades. 

7.  — Educación  escolar. 

8.  — Educadores. 

9.  — Historia:  escuelas,  métodos. 

10. — Actualidades:  congresos,  biblio- 

grafía. 

XVII. — Historio  de  lo  Filosofía. 

1 .  — Griegos  y romanos. 

2.  — Padres:  siglos  l-Vll. 

3.  — Medievales:  hasta  el  siglo  XV. 

4.  — Renacimiento:  siglo  XVI. 

5.  — Edad  moderna:  hasta  el  siglo  XIX. 

6.  — Edad  contemporánea:  siglo  XX. 

7.  — Filosofías  orientales. 

8.  — Actualidades:  congresos,  biblio- 

grafía. 


TEOLOGI A 


i. — Teología  general. 

1.  — Introduccián  a la  teología. 

2.  — Problemas  de  método. 

3.  — Orientaciones  teológicas. 

A. — Relaciones  fundamentales:  teolo- 

gía-filosofía; teología-ciencias;  teo- 
logía-cultura; teología-vida. 

.5. — Actualidades:  congresos;  reperto- 
rios; bibliografía. 

II. — Teología  fundamental. 

1 .  — Generalidades. 

2.  — Filosofía  de  la  religión.  Psicología 

de  la  religión.  Fenomenología  reli- 
giosa. 

3.  — Historia  de  los  religiones;  etnolo- 

gía religiosa. 

4.  — Revelación  y cristianismo. 

5.  — Apologética  de  la  Iglesia. 

6.  — Acatólicos  y ecumenismo. 

7.  — Fuentes  teológicas:  Escritura,  Tra- 

dición. Liturgia...  Historia  del 
dogma. 

8.  — Fe  y dogma. 

9.  — Actualidades:  cong.-esos,  bibJio- 

5rafía. 


III.  — Teología  dogmático. 

1 .  — Generalidades. 

2.  — Dios:  existencia  y atributos  divi- 

nos; Ssma.  Trinidad. 

3.  — Creación  y elevación;  el  hombre; 

orden  sobrenatural  y pecado  origi- 
nal; pecado;  angelología. 

4.  — Cristología;  soteriología. 

5.  — Dogmática  de  la  Iglesia.  Cuerpo 

místico. 

6.  — Gracia  y virtudes. 

7.  — Sacramentos;  sacramentalismo. 

8.  — Teología  de  las  realidades  terres- 

tres. Teología  del  laicado.  El  cris- 
tiano frente  al  mundo. 

9.  — Escatología;  novísimos. 

10. — Actualidades:  congresos;  biblio- 

grafía. 

IV.  — Moriologío. 

1 .  — Generalidades. 

2.  — Prerroget''"''’ 

3.  — María  y la  Iglesia. 

4.  — Culto  mariano.  María  y el  ar‘e. 

5.  — Actualidades:  congresos;  biblio- 

gratia. 
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V.  — Teologío  moral. 

1 .  — Principios. 

2.  — Virtudes  y preceptos. 

3.  — Socromentos. 

4.  — Moral  profesional. 

5.  — Historia. 

6.  — Actualidades:  congresos,  biblio- 

grafía. 

VI.  — Derecho  canónico. 

1.  — Fuentes  y principios. 

2.  — Personas  físicas  y morales. 

3.  — Cosas:  sacramentos,  culto  divino, 

bienes  temporales  de  la  Iglesia. 

4.  — -Procesos. 

5.  — Penas  y delitos. 

6.  — Historia. 

7.  — Derecho  internacional  público  y 

privado. 

8.  — Derecho  comparado. 

9.  — Actualidades:  congresos,  biblio- 

grafía. 

Vil. — Sagrada  Escritura. 

1.  — Introducción  general  y particula- 

res. Historia  de  la  exégesis. 

2.  — Textos  originales  y traducciones. 

3.  — Apócrifos  y judaismo. 

4.  — Exégesis  y problemas  del  AT. 

5.  — Exégesis  y problemas  del  NT. 

6.  — Vida  de  Cristo:  infancia,  vida 

pública  (sermones,  milagros...),  pa- 
sión, etc.  Otros  personajes  de  la 
historia  evangélica. 

7.  — San  Pablo:  vida,  cartas. 

8.  — Teología  bíblica. 

9.  — Ciencias  auxiliares:  historia,  ar- 

queología, geografía,  filología. 

10. — Biblia  y vida:  bibliografía,  congre- 
sos, octuolidodes,  experiencias. 

VIII. — -Teología  oscético-mística. 

1.  — Vida  espiritual  en  general. 

2.  — Vida  sacerdotal  . 

3.  — Vida  religiosa. 

4.  — Cuestiones  místicos. 

5.  — Hagiografía. 

6.  — Historia  de  la  espiritualidad.  Es- 

cuelas. Escritores  y figures  histó- 
ricas. 

7.  — Espirituolidad  de  la  Compañío  de 

Jesús. 

8.  — Escri.os;  ediciones  críticas. 

9.  — Actualidades:  congresos;  biblio- 

grafía. 


IX.  — Historia. 

1 .  — Arqueología  cristiana. 

2.  — Padres;  escritores  eclesiásticos. 

3.  — Magisterio:  concilios;  símbolos  (si-- 

glos  l-V:i). 

4.  — Errores,  herejías,  cisma  (siglos  I- 

VII). 

5.  — Medievoles:  teólogos,  escuelas; 

magisterio. 

6.  — Medievales:  errores,  herejías,  cis- 

ma. 

7.  — Renacimiento  y edad  moderna: 

teólogos,  magisterio. 

8.  — Renacimiento  y edad  moderna: 

errores,  herejías. 

9.  — Siglos  XIX  y XX:  teólogos,  ma- 

gisterio. 

10. — Siglos  XIX  y XX:  protestantismo, 
modernismo,  otros. 

1 1. — Teología  oriental. 

12.  — Vida  monástica.  Ordenes,  congre- 

graciones. 

13.  — Teología  de  la  historia. 

14.  — Actualidades:  congresos;  biblio- 

grafía. 

X.  — Pastoral. 

1.  — Generalidades.  Formacián  pastorol.. 

Kerigmática. 

2.  — Sociología  religiosa. 

3.  — Psicología  pastoral. 

4.  — Pastoral  de  la  doctrina.  Catequé- 

tica,  predicación. 

5.  — Misiones.  Campañas. 

6.  — Pastoral  parroquial. 

7.  — Organizaciones. 

8.  — Pastoral  litúrgica.  Sacramentos. 

9.  — Dirección  espiritual.  Confesión. 

1 0. — Problemas  vocacionales. 

1 1. — Pastoral  especial  con  hombres,  mu- 
jeres y niños. 

12.  — Pastoral  matrimonial. 

13.  — Ejercicios  espirituales. 

14.  — No-católicos.  Protestantes,  iglesios 

separadas,  ecumenismo. 

15.  — Pastoral  en  medios  intelectuales  y 

obreros.  Comunismo. 

16.  — Instrumentos  de  of>ostolado. 

17.  — Actualidades:  congresos,  experien- 

cias, bibliografía. 

XI.  — Liturgio. 

1.  — Doctrina:  valor,  fuentes  litúrgicos,. 

magisterio,  vido  litúrgica. 

2.  — Historia. 
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3.  — Ritos  diversos. 

4.  — Sacramentos.  Sacramentóles;  sim- 

bolismo. 

5.  — Miso. 

6.  — Rúbricas.  Lo  costumbre  en  litur- 

gia. 

7.  — Año  litúrgico.  Fiestas. 

8.  — Oficio  divino. 

9.  — Movimiento  litúrgico.  Poralitur- 

gios.  Problema  de  la  adaptación. 
1 0. — Arte  sagrado. 

11. — Actualidades:  congresos,  experien- 
cias, bibliografía. 


XI I . — Misionología. 

1 .  — Documentos  papales  y direcciones 

jerárquicas. 

2.  — Teología  misional. 

3.  — Estudios  misionológicos;  sociología; 

culturas. 

5.  — Divulgación  misional. 

6.  — Pastoral  misionera. 

7.  — Cooperación  misional:  obras  pon- 

tificias, institutos,  movimientos 
laicos. 

8.  — Actualidades:  jornadas,  congresos, 

estadísticas,  bibliografía. 


FICHERO  DE  REVISTAS 


(PUBLICADAS  EN  ESPAÑA,  PORTUGAL  E IBEROAMERICA) 


FILOSOFIA 


I INTRODUCCION  A LA  FILOSOFIA 

1 CONOCIMIENTO  FILOSOFICO 

1 Ajo,  P.  V.  La  historicidad  de  la  Filosofía.  — RCF,  16  (1957),  26-31. 

2 Avelino,  F.  A.  Filosofía,  verocidad  y originalidad.  — RDF.,  2 (1956),  17-26. 

3 Market,  O.  La  historicidad  del  saber  filosófico.  — RFM.,  16  (1957),  503-546. 

4 Mondolfo,  R.  La  Filosofía  como  problemática  y su  continuidad  histórica.  — RevFil., 

1 (1957),  9-17. 

5 Pinera  Llera,  H.  El  esencial  problematismo  de  la  Filosofía.  — RCF.,  16  (1957), 
12-17. 

6 Prieto,  J.  Filosofía  y autenticidad.  — Cris.,  4 (1957),  265-282. 

7 Segura  Bustamante,  I.  Necesidad  de  una  nueva  fundamentación  filosófica.  — RCF., 
16  (1957),  32-40. 

2 ORIENTACIONES  FILOSOFICAS 

8 Alain,  Guy.  Las  orientaciones  espirituales  en  la  filosofía  francesa  contemporánea.  — 
EspB.,  6 (1957),  11-22. 

9 Albendeo,  M.  La  nueva  visión  del  mundo. — Cris.,  4 (1957),  321-328. 

10  Antonelli,  M.  T.  La  filosofía  de  lo  "humano"  y el  motivo  conductor  del  pensamiento 
moderno. — AUG.,  2 (1957),  225-240. 

11  Antunes,  M.  Haveró  filosofías  nacionais?  — Bro.,  64  (1957),  555-563. 

12  Antunes,  M.  Tomismo  e marxismo.  — Bro.,  64  (1957),  409-423. 

13  Briining,  W.  Individuo  y persona  en  la  imagen  actual  del  hombre.  — RIF.,  1 
(1957),  43-54. 

14  Caturelli,  A.  Existencialismo  y metafísica  clásica  en  la  obra  de  Mons.  Derisi. — 
Stia.,  5 (1957),  54-61. 

15  Ceriotto,  C.  L.  La  travesía  científica  de  la  filosofía.  — Ph.,  12  (1955),  53-64. 

16  Craveiro  da  Silva,  L.  ColecgSo  "Filosofía  do  Espirito".  — RPF.,  13  (1957),  191-192. 

17  de  Córtula  Bru,  V.  El  tema  de  la  tierra  en  la  Filosofía  latinoamericana.  — Bo.,  48 
(1957),  427-438. 

18  De  Urmeneta,  R.  Filosofía,  RiligiSo  e Política  no  Mundo  Contemporáneo.  — RPF., 

13  (1957),  285-302.  ( 

19  Eguiagaray,  F.  Sensismo. — Cris.,  4 (1957),  309-320. 

20  Fiorito,  M.  Heidegger  en  diálogo  con  la  Filosofía  cristiana.  — CyF.,  13  (1957), 
41-53. 

21  Fraga,  G.  de.  Fenomenología  e Cartesianismo.  — Fil.,  4 (1957),  89-97. 

22  García  Asensio,  P.  Hacia  la  unidad  de  la  escolástica.  — Pen.,  13  (1957),  263-296. 

23  García  Martínez,  A.  El  concepto  de  "espíritu"  en  el  esplritualismo  cristiano  actual. 
Cris.,  4 (1957),  383-414. 

24  Morón  Arroyo,  C.  Posibilidad  y hecho  de  un  Tomismo  existencial.  — Salm.,  4 
(1957),  395-430. 

25  Muñoz,  A.  Actualidad  y Filosofía.  — Cris.,  4 (1957),  141-148. 

26  Oitúzar,  M.  Entre  conceptismos  y relativismos.  — Est.,  13  (1957),  7-38. 

27  Pérez  Bollestor,  J.  El  positivismo  lógico  en  Gran  Bretaña. — Conv.,  2 (1957), 
198-210. 

28  Pérez  Bollestor,  J.  Hacia  un  pensamiento  cristiano  actual.  — Conv.,  2 (1957), 
67-108. 
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29  Puente  Ojea,  G.  Existencialismo  y marxismo  en  el  pensamiento  de  Merleau-Ponty.  — 
CHA.,  85  (1957),  41-88. 

30  Rigol  Guardiola,  S.  Tres  versiones  de  la  fenomenología.  — RCF.,  4 (1957),  31-33. 

31  Roquer  Vilarroso,  R.  La  ruta  de  la  Metafísica. — Conv.,  1 (1957),  75-98. 

32  Veloso,  A.  O medo  existencialista  de  viver.  — Bro.,  65  (1957),  385-401. 

33  Villegas,  J.  Historia  del  pensamiento  según  J.  Chevalier. — CyF.,  13  (1957), 
353-364. 

34  Zaragiieta,  J.  El  vitalismo  de  Ortega.  — Cfr.  ficha  1065. 

3 RELACIONES  FUNDAMENTALES 

35  Aubert,  J.  M.  A Filosofía  enguanto  prepara  o Padre  para  o contacto  com  o mundo 
moderno. — Vo.,  51  (1957),  584-595. 

36  De  Magalháes,  A.  Da  Filosofía  á Teologio.  — RPF.,  13  (1957),  279-284. 

37  Echarri,  J.  Integración  filosófica  del  humanismo  científico.  — Pen.,  13  (1957), 
427-468. 

38  Fernández  de  Viana,  F.  Problemas  actuales  en  el  umbral  de  la  Metafísica.  — 
EstFil.,  11  (1957,  5-52. 

39  Mac-Dowll,  J.  A.  A.  A.,  S.  J.  Cultura  e Santidade:  a li?5o  Sto.  Tomás  de  Aquino.  — 
Ve.,  15  (1957),  253-268. 

40  Welte,  B.  Sobre  urna  Filosofía  crista  da  Religiño.  — RPF.,  13  (1957),  184-189. 

41  ZarogUeta,  J.  A Filosofía  e a Psicología  em  ordem  ó vida.  — RPF.,  13  (1957), 
174-183. 

4 ENSEÑANZA  Y VULGARIZACION 

42  Aubert,  J.  M.  A Filosofía  enguanto  prepara  o Padre  para  o contacto  com  o mundo 
moderno.  — Cfr.  ficho  35. 

43  Aubert,  J.  M.  O Ensino  de  Filosofía  do  ponto  de  vista  do  Apostolado  Sacerdotol.  — 
Vo.,  51  (1957),  502-510. 

44  Fernández,  J.  M.  M.  Misión  de  lo  Universidad.  — USF.,  34  (1957),  7-22. 

45  Frondizi,  R.  La  Universidad  y sus  Misiones.  — USF.,  34  (1957),  89-100. 

5 ACTUALIDADES 

46  Anónimo.  El  V Congreso  Interamericano  de  Filosofía.  — RCF.,  16  (1957),  4-11. 

47  Anónimo.  Jornadas  Metafísicas  Bonaerenses.  EstBA.,  489  (1957),  41. 

48  Anónimo.  Sociedad  Española  de  Filosofía.  — RFM.,  16  (1957),  567-602. 

49  Caín,  J.  El  desarrollo  de  los  servicios  bibliográficos  y de  la  documentación  en  los 
últimos  diez  años.  — USF.,  35  (1957),  237-249. 

50  Caturelli,  A.  Sobre  la  filosofía  del  Perú.  — Stia.,  12  (1957),  301-303. 

51  Derisí,  O.  N.  V Congreso  Interamericano  de  filosofía.  — Stia.,  12  (1957),  215-224. 

52  Muñoz,  V.  Cuarta  semana  española  de  Filosofía  (30  de  mayo  de  1957).  — Est. 
13  (1957),  403-406. 

53  Pío  XII.  Discurso  al  Congreso  IV  Tomista  Internacional. — Conv.,  1 (1957), 

209-218. 


II  LOGICA 

2 LOGICA  FORMAL  TRADICIONAL 

54  Petty,  M.  Lógico  tradicional  y lógica  moderna,  según  J.  T.  Clark.  — CyF.,  13 
(1957),  181-186. 

55  Roggio,  A.  Consideraciones  sobre  la  concepción  kantiano  de  la  lógica  formal.  — 
RIF.,  1 (1957),  37-42. 

3 LOGISTICA 

56  Muñoz,  V.  El  álgebra  moderna  de  la  lógica.  — Est.,  12  (1956),  59-78. 

57  Muñoz,  V.  La  interpretación  “formalista"  de  lo  silogístico  de  Aristóteles.  — Est., 
13  (1957),  167-176. 
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58  Muñoz,  V.  La  Lógica  antigua  y medieval  a la  luz  de  la  Logística.  — Salm.,  4 
(1957),  503-541. 

59  Muñoz,  V.  La  obra  lógica  de  Ernesto  Schróder  1902.  — Est.,  13  (1957),  377-390. 

60  Muñoz,  V.  Lógica  escolástica  y lógica  moderno  o formalizado.  — Est.,  12  (1956), 
115-124. 

61  Muñoz,  V.  Sentido  de  la  obra  lógica  de  E.  Schróder  (1841-1902).  El  problema  de 
la  Lógica  de  clases. — Salm.,  4 (1957),  75-95. 

62  Muñoz,  V.  Un  nuevo  modo  de  presentar  la  formalización  de  la  ciencia. — -Est.,  13 
(1957),  39-64. 

63  Sacristán  Luzón,  M.  Lógica  formal  y Filosofía  en  la  obro  de  Heinrich  Scholz.  — ■ 
Conv.,  2 (1957),  109-140. 

64  Sobocinski,  B.  La  génesis  de  lo  Escuela  Polaca  de  Lógica.  — Ori.,  7 (1957),  83-95. 
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III  CRITICA  DE  LAS  CIENCIAS 

1 INTRODUCCION 

Bartino,  S.  Sustrato  filosófico  de  la  fontosciencia.  — Esp.B.,  6 (1957),  137-141. 
Froncovich,  G.  Pavor  y ciencia.  — RCF.,  4 (1957),  13-18. 

Hook,  S.  Materialismo  dialéctico  y método  científico.  — RUNC  43  (1956) 

425-461. 

Mañero,  S.  La  fundamentación  lógica  y la  subalternación  de  saberes.  — RFM  1 6 
(1957),  269-302. 

3 DE  LAS  CIENCIAS  MATEMATICAS 

De  Souza  Alves,  V.  Teorema  do  Infinito.  — RPF.,  13  (1957),  34-43. 

Muñoz,  V.  Un  nuevo  modo  de  presentar  la  formalización  de  lo  ciencia Cfr 

ficha  62. 


4 DE  LAS  CIENCIAS  NATURALES 

Ajo,  P.  V.  La  tiranía  del  determinismo  científico.  — RCF.,  4 (1957),  19-22. 

Bolzon,  J.  E.  Indeterminismo,  causalidad  y física  cuántica.  — Stia  12  (1957) 
187-200.  ' 

París,  C.  El  concepto  de  ciencia  natural  en  Ortega.  — RFM.,  16  (1957),  89-108, 
Rothstein,  J.  Información,  Lógica  y Física.  — RCF.,  4 (1957),  23-27, 

6 ACTUALIDADES 

Bolzon,  J.  E.  Boletín  de  Filosofía  de  las  Ciencias. — Stia.,  12  (1957),  209-213 


IV  TEORIA  DEL  CONOCIMIENTO 

1 INTRODUCCION 

^^09*5^)  '*39^70  en  lo  investigación  gnoseológico.  — Pen., 

Bocelor,  J.  Bases  para  a construgóo  de  urna  Crítica.  — RPF.,  13  (1957)  225-258 
Lotz,  S.  El  problema  del  "apriorismo". — Cris.,  4 (1957),  229-238 

2 VALOR  DEL  CONOCIMIENTO 

Pires,  C.  O Finalismo  realista  de  J.  Moréchal.  — RPF.,  13  (1957)  125-157 
Sevillo  Benito,  F.  La  gnoseología  de  Unomuno  y el' descubrimiento  de  Dios  — 
Aug.,  2 (1957),  57-76. 

3 FORMAS  DEL  CONOCIMIENTO 

Di  Nopoli,  G.  Razón  y racionalidad  en  Son  Agustín. — Aug.,  2 (1957),  307-330 
Voccoro,  J.  A.  Categoría  y Concepto.  — USF.,  34  (1957),  169-188. 
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5 EVIDENCIA  Y CERTEZA 

Roig  Gironella,  J.  El  problema  de  los  tres  grados  de  certeza.  Las  incertidumbres 
de  la  certeza.  — Pen.,  13  (1957),  203-222. 

Roig  Gironella,  J.  La  certeza  moral,  su  naturaleza  y sus  grados.  — Pen.,  13  (1957), 
297-346. 

V METAFISICA  ONTOLOGICA 

1 ANTROPOLCK3IA 

Alvorez  Turienzo,  S.  La  ausencia  de  Dios  y la  inseguridad  del  hombre.  — Cfr, 
ficha  1 37. 

Antonelli,  M.  T.  La  filosofía  de  lo  "humano"  y el  motivo  conductor  del  pensamiento 
moderno. — Cfr.  ficha  10. 

Bofill  Bofill,  J.  Para  una  Metafísica  del  sentimiento:  dos  modos  del  conocer.  — 

Conv.,  1 (1957),  19-54. 

Bofill  Bofill,  J.  Para  una  Metafísica  del  Sentimiento.  II.  Sentimiento.  Juicio. 
Existencia.  — Conv.,  2 (1957),  3-36. 

Brüning,  W.  Individuo  y persona  en  la  imagen  actual  del  hombre. — Cfr.  ficho  13. 
Cobión  y Mocchiavello,  A.  El  problema  del  conocimiento  del  hombre  en  KarI 
Jaspers.  — Cfr.  ficha  1006. 

Cuéllor  Bossols,  L.  Verdadera  y falsa  autenticidad  vital.  Confrontación  crítico  de 
dos  actitudes;  Ortega  y San  Agustín. — Conv.,  1 (1957),  55-74. 

Derisi,  O.  Ser  y hombre  en  la  introducción  a la  metafísica  de  M.  Heidegger.  — 
CHA.,  31  (1957),  3-21-332. 

Derisi,  O.  N.  Ser  y Hombre  en  la  Introducción  a la  Metafísica  de  M.  Heidegger.  — 
Ver.,  2 (1957),  109-1  19. 

Derisi,  O.  Ser  y hombre  en  la  Introducción  a la  Metafísica  de  M.  Heidegger.  — 
Xen.,  1 (1957),  21-28. 

Frutos,  E.  La  idea  del  hombre  en  Ortega  y Gasset.  — RFM.,  16  (1957),  35-88. 
Frutos,  E.  La  indefinición  del  hombre  en  su  función  espiritual.  — RFCR.,  1 (1957), 
125-136. 

Frutos,  E.  La  libertad  como  destino  de  la  persona  humana.  — AUG.,  2 (1957), 
15-30. 

García  Asensio,  P.  Hacia  la  unidad  de  la  escolástica. — Cfr.  ficha  22. 

Ortúzor,  E.  El  ser  y la  acción  en  la  dimensión  humana.  — Est.,  13  (1957),  219-248, 
Pegucroles,  J.  La  razón,  la  verdad  y la  vida.  — EspB.,  6 (1957),  129-136. 
Riopérez,  S.  La  presencia  como  fundamento  de  la  ontología,  según  Pedro  Coba.  — 
Cris.,  4 (1957),  329-338. 

Roldan,  A.  En  torno  a la  Metafísico  del  sentimiento. — Conv.,  2 (1957),  171-175. 
Sonder,  C.  Tiempo  de  hombre. — CHA.,  32  (1957),  175-184. 

Sciocco,  M.  F.  Existencia,  realidad  y el  principio  de  persona. — Cfr.  ficha  861. 
Sciocco,  M.  F.  Silencio,  Palabra,  Lenguaje. — Xen.,  1 (1957),  43-46. 

Urdonoz,  T.  Para  una  Filosofía  y Teología  de  la  esperanza.  — CiTom.,  84  (1957), 
549-612. 

Virosoro,  R.  Soledad  y comunión.  — Hu.,  3 (1957),  43-53. 

2 ONTOLOGIA 

Alvorez  Bolado,  A.  M.  Exégesis  ontológica  de  la  primitiva  caracterizoción  del 
"Dasein".  — Conv.  2 (1957),  73-114. 

Anónimo.  Aproximación  a la  Ontología.  — RFM.,  16  (1957),  459-476. 

Coba,  P.  La  filosofía  del  no-ser  en  el  pensamiento  griego  (Anaximandró-Plaícn).  — 
Cris.,  4 (1957),  71-102. 

Carranza  Lamas,  L.  E.  La  predicación  cualitativa  axiológica. — Xen.,  1 (1957), 
47-53. 

De  Anguín,  N.  El  ser  visto  desde  América.  — Hu.,  3 (1957),  13-28. 

Delgodo,  H.  La  objetividad  de  los  valores  frente  al  subjetivismo  existencialista.  — 
Ph.,  12  (1955),  3-10. 
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115  Dinis,  A.  A intuigáo  do  ser  como  inicio^óo  á Metafísica.  — Fil.,  4 (1957),  98-106. 

116  Echauri,  R.  El  ser  y el  ente  en  Santo  Tomás  y Heidegger.  — USF.,  34  (1957), 
189-194. 

117  Fernández  de  Viana,  F,  Problemas  actuales  en  el  umbral  de  la  Metofísico. — Cfr. 
ficha  38. 

118  Fernández  Manzanedo,  M.,  OP.  Del  bien  trascendental  al  bien  moral:  Meditación 
sobre  un  texto  tomista.  — Cris.,  4 (1957),  467-474. 

119  Hoyen,  A.  La  continuité  de  la  dialectique  blondélienne  dans  "l'Action". — Cfr. 
ficha  1027. 

120  Hellin,  J.  La  existencia  es  la  principal  en  el  ente.  — Pen.,  13  (1957),  21-38. 

121  Huerta,  E.  Dinamismo  del  ser  en  Ortega.  — Hu.,  3 (1957),  155-164. 

122  Logo,  D.  Relaciones  entre  valor  y ser,  según  J.  Hessen.  — Fil.,  4 (1957),  157-179. 

123  Lotz,  J.  Ontico  - Ontológico.  — EstRG.,  17  (1957),  43-51. 

124  Morongoni,  V.  O.  Metafísica  y sentimiento. — CyF.,  13  (1957),  187-194. 

1.25  Sorti,  S.  La  conciencia  como  ontofonía  problemática  y las  estructuras  del  ser.  — 
Aug.,  2 (1957),  377-400. 

126  Sciocco,  M.  F.  La  dialéctica  del  ser.  — Cris.,  4 (1957),  415-426. 

127  Vorongot,  O.  A.  Analogía  de  atribución  intrínseca  en  Santo  Tomás.  — CyF.,  13 
(1957),  293-319. 

128  Andríeu,  O.  Metafísica  y Parapsicología.  — RPa.,  2 (1956),  23-30. 

129  Leclerc,  I.  Whitehead.  La  transformación  del  concepto  de  substancia.  — Conv.,  1 
(1957),  181-208. 

130  López  Salgado,  C.  Líneas  generales  del  método  metofísico.  — Stia.,  43(  1957),  9-22. 

131  Mindam,  M.  El  último  curso  de  Ortega  en  la  Universidad  de  Madrid.  Principios 
de  Metafísica  según  la  razón  vital.  — RFM.,  16  (1957),  141-198. 

132  Roquer  Vilarrasa,  R.  La  Ruta  de  la  Metafísica.  — Conv.,  2 (1957),  141-154. 

6 CAUSAS  DEL  SER 

133  Bernard,  J.  Finalidade  contra  Acaso.  — REcB.,  17  (1957),  942-955. 

134  Rojo,  R.  La  causalidad  en  Meyerson.  — Hu.,  9 (1957),  127-135. 

VI  TEODICEA 

1 INTRODUCCION 

5SP:  -9í7> 

135  de  Reyno,  A.  W.  La  teología  aristotélica  y sus  supuestos.  — Hu.,  9 (1957),  51-83. 

136  Marzal  Fuentes,  A.  L.  Para  una  introducción  ol  concepto  hegeliano  de  Dios. — 
Cris.,  4 (1957),  369-382. 

2  EXISTENCIA  DE  DIOS 

137  Alvarez  Turienzo,  S.  La  ausencia  de  Dios  y la  inseguridad  del  hombre. — CdD., 
170  (1957),  173-216. 

138  Casado,  F.  El  Ser  (Dios)  y el  ser-no-ser  (creatura)  en  la  metafísica  agustiniana. — 
Cfr.  ficha  951. 

139  Cíliberto,  V.  Sobre  la  vía  henológica.  — Stia.,  12  (1957),  269-278. 

140  Loin  Entralgo,  P.  Sartre  y la  desesperanza.  — CHA.,  85  (1957),  7-23. 

141  Pinera  Llera,  H.  Acerca  de  un  "redescubrimiento"  de  Dios.  — RCF.,  4 (1957),  5-12. 

142  Sánchez  Ruiz,  J.  M.  Las  pruebas  de  la  existencia  de  Dios  en  el  tomismo.  — EstFil., 
11  (1957),  53-96. 

143  Sciacca,  M.  Reflexiones  sobre  la  existencia  de  Dios.  — RFM.,  16  (1957),  259-269. 

144  Sevilla  Benito,  F.  La  gnoseología  de  Unamuno  y el  descubrimiento  de  Dios.  — Cfr. 
ficha  80. 

145  Varangot,  O.  A.  Analogía  de  atribución  intrínseca  en  Santo  Tomás. — Cfr. 
ficha  127. 

146  Xiberta,  B.  El  itinerario  agustiniano  pora  alcanzar  el  conocimiento  de  Dios.  — Cfr. 
ficha  958. 
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4 ATRIBUTOS  DINAMICOS 

147  Ferreiro,  J.  A Tese  da  Criagáo  do  Nada  em  "A  Ideia  de  Deus"  de  Sampaio  Bruno.  — 
RPF.,  13  (1957),  337-358. 

148  Pacios,  A.  Teoría  de  la  predestinación. — Cris.,  4 (1957),  149-228. 

Vil  FILOSOFIA  NATURAL 

1 INTRODUCCION 

149  Echarri,  J.  Pío  XII  y la  Filosofía  perenne  ante  las  ciencias.  — Salm.,  3 (1956), 
321-349. 

150  Fuente,  A.  La  introducción  de  Santo  Tomás  a la  Filosofía  Natural.  — EstFil.,  11 
(1957),  159-164. 

2 COSMOLOGIA  FILOSOFICA 

151  Bernord,  J.  Antinomia  do  Espago.  — Vo.,  51  (1957),  894-903. 

152  Bernord,  J.  Hó  espago  para  o (Jniverso. — EstRG.,  (17  (1957),  96-106. 

153  Cosos,  M.  G.  La  metafísica  y el  tiempo.  — RDF.,  2 (1956),  63-69. 

154  Cosos,  M.  G.  Ser  y Duración. — XEN.,  1 (1957),  1-7. 

155  Cuervo,  M.  La  transubstanciación  según  Santo  Tomás  y las  nuevas  teorías  físicas.  — 
CíTom.,  84  (1957),  283-344. 

156  De  Souzo  Alves,  V.  Teorema  do  infinito. — Cfr.  ficha  69. 

157  Guerra  Mortiniere,  L.  F.  Algunas  consideraciones  acerca  de  la  Filosofía  de  lo  Físico. 
MPer.,  38  (1957),  458-470. 

158  Puigrefogut,  R.  Implicaciones  Filosóficas  de  la  Relatividad  Especial  Einsteiniana. — 
UnA.,  34  (1957),  157-176. 

3 TEORIA  CIENTIFICA 

159  Bernord,  J.  A Teoría  da  Relatividade. — Vo.,  51  (1957),  12-22. 

160  Due,  A.  Las  especies  eucarísticas  y las  teorías  físicas  modernas.  — Pen.,  13  (1957), 
347-351. 

161  Guitón  de  Senespledo,  E.  La  evolución  del  universo. — Arb.,  38  (1957),  331-361. 

162  Olorte,  T.  El  Universo  según  Pierre  Teilhord  de  Chardin.  — RFCR.,  1 (1957), 
137-148. 

163  Puigrefogut,  R.  Limitación  del  cosmos  en  el  espacio.  — EspB.,  6 (1957),  181-189. 

4 PSICOBIOLOGIA 

164  Liberoli,  N.  O principio  vital  em  S.  Tomás.  — EstRG.,  17  (1957),  85-97. 

165  Roldan,  A.  ¿Vida  en  el  laboratorio?  — Pen.,  13  (1957),  127-158. 

5 CIENCIAS  BIOLOGICAS 

166  Femández-Goliono,  D.  Las  modernas  técnicas  en  microscopía  electrónica  aplicada  a 
la  biología.  — Arb.,  36  (1957),  45-58. 

VIII  PSICOLOGIA 

1 INTRODUCCION 

167  Pérez  Argos,  B.  Fenomenología  de  la  percepción  y las  formas  de  la  Gestolttheorie. 
Pen.,  13  (1957),  5-20. 

2 PSICOLOGIA  EXPERIMENTAL 

168  Pérez  Argos,  B.  ¿Isomorfismo  o etiomorfismo?  El  mundo  fenoménico  y el  mundo 
físico  en  la  percepción  sensible.  — Pen.,  13  (1957),  469-482. 

3 PSICOLOGIA  METAFISICA 

169  Androde,  A.  de.  Teses  fundamentáis  da  psicologio  dos  "Conimbricenses".  — Fil., 

4 (1957),  32-69. 


167 


Fichero  De  Revistas;  Filosofía 


170  Conals  Vidal,  F.  El  "Lumen  intellectus  agentis"  en  la  "Ontología  del  Conocimiento" 
de  Sonto  Tomás. — Conv.,  1 (1957),  99-136. 

171  Manyo,  J.  És  necessori  l'intellecte  ogent?  — Conv.,  2 (1957),  176-188. 

172  Pacios,  A.  Teoría  del  acto  final. — Cris.,  4 (1957),  15-62. 

173  Ramírez,  M.  Valoración  del  entendimiento  agente  en  la  Gnoseologío  de  Santo 
Tomás.  — EstFil.,  11  (1957),  97-136. 

174  Rodríguez,  V.  Diferencia  substancial  y unidod  específica  entre  las  almas  humanas.  — 
EstFil.,  1 1 (1957),  153-158. 

4 PSICOLOGIA  SOCIAL 

175  Blasí  Brambílla,  A.  La  edad  social.  — DinS.,  87  (1958),  15. 

176  Martínez,  M.  Los  socialmente  inadaptados. — At.,  28  (1957),  254-263. 

177  Urdónoz,  T.  Sociología  y Psicoanálisis.  — EstFil.,  11  (1957),  137-152. 

5 PSICOLOGIA  GENETICA 

178  Campagnoni,  I.  Disponibilidade  psicológica  da  juventude  para  os  grandes  ideáis. — 
EstRG.,  17  (1957),  65-72. 

179  Otóo,  J.  Psicologia  do  Adolescente. — Ver.,  2 (1957),  243-254. 

6 PSICOLOGIA  INDIVIDUAL 

180  Monteverde,  J.  D.  Psiquismo  y carácter.  — Stia.,  12  (1957),  250-268. 

7 PSICOLOGIA  APLICADA 

181  Bergamini,  A.  Indagagóo  do  foto  delituoso  e ocertamento  do  seu  autor.  — EstRG., 
17  (1957),  31-41. 

182  Fíalho  Pereire,  M.  O Ritmo  na  estruturacóo  da  personalidade.  — EstRG.,  17  (1957), 
61-68. 

8 PSICOPATOLOGIA 

183  Martínez  Arango,  C.  La  religión,  factor  utilizable  en  psicoterapia.  — REsp.,  16 
(1957),  394-398. 

184  Pecantet,  J.  Transferéncia  e curas  poranormais.  — Bro.,  64  (1957),  159-169. 

185  Pérez  Argos,  B.  Los  Ejercicios  de  Son  Ignacio  y la  psicoterapia.  — REsp.,  16(  1957), 
399-406. 

9 PSICOLOGIA  PROFUNDA 

186  Aumente,  J.  Psicoanálisis,  libertad  y proyecto.  — CHA.,  31  (1957),  224-232. 

187  Larraín,  H.  A propósito  de  Freud.  — Men.,  6 (1957),  337-345. 

188  López  Ibor,  J.  J.  La  verdadera  psicología  profunda.  — REsp.,  16  (1957),  328-336. 

189  Meseguer,  P.  La  "sublimación"  freudiana  y nosotros.  — RyF.,  156  (1957),  295-312. 

190  Pereíra  Gomes  A.  A Psicologia  do  Dr.  Fritz  Künkel.  — RPF.,  13  (1957),  13-33. 

IX  ETICA 

1 INTRODUCCION 

192  Avelíno,  A.  Filosofía  de  lo  ético.  — RDF.,  1 (1956),  30-39. 

193  Breiner,  C.  No  limiar  da  Ético. — Ve.,  15  (1957),  191-204. 

2 ETICA  GENERAL 

194  Alvaro  Espinosa,  N.  Realismo  de  la  virtud  y naturalismo  cristiano. — Arb.,  36 
(1957),  306-318. 

195  Del  Vecehio,  6.  Libertad,  paz  y cultura. — DinS.,  75  (1957),  15-16. 

196  Fiorito.  M.  A.  Kant-Scheler  y la  ética  del  futuro.  — CyF.,  13  (1957),  163-172. 

197  Motta  Capitóo,  M.  A.  Seculorizacóo  da  Moral  entre  os  Oratorioncs.  — Fil.,  4 
(1957),  200-211. 
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198  Peinador,  A.  A propósito  de  lo  instrucción  de  la  Sda.  Congregación  del  Sto.  Oficio 
acerca  de  la  "Moral  de  la  situación".  — Salm.,  3 (1956),  195-206. 

199  Salcedo,  S.  Nociones  de  "derecho"  y de  "deber"  en  la  filosofía  rosminiana. — Cfr. 

ficha  991 . A . 

3 ETICA  INDIVIDUAL 

200  Derisi,  O.  Relaciones  del  bien  de  la  persona  y del  bien  de  la  sociedad.  — Stia.,  12 
(1957),  169-177. 

201  Difernon,  B.  El  Derecho  y la  Justicia  en  los  clásicos  ogustinos  españoles  del  siglo 
dieciséis. — Cfr.  ficha  976. 

202  Di  Guglielmo,  P.  Nuestra  propiedad  industrial.  — DinS.,  75  (1957),  41-42. 

203  Leme  Lopes,  F.  Carta  a Fernando  Corneiro.  — Ve.,  15  (1957),  141-150. 

204  Schmith,  J.  Libertad  de  Enseñanza  y Derechos  Humanos.  — EstBA.,  486  (1957), 

21-25.  4i 

205  Snoek,  J.  Em  torno  da  Etica  de  Situacóo.  — REcB.,  17  (1957),  341-350. 
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